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2115.8 151231 - 2111115 5ع جاع . بترو 
جميع الحقوق محفوظة لا يجوز إنتاج أى جزء من هذا العمل على أى شكل 
من الأشكال دون الحصول على تصر ب كتابى من أصعاب الحقوق 


مت عع لمع عط تتقحط علهه عطاء كه سماعهمم ه11 .لع تتمعوع1 مغطوة 1أثظ 


.تدع ل1مط غطعتترزممء عط 2ه دمادد تستع مر صعع ع تم عغطع عنام طخل مسرم نقصة 


تَنَاقْضَاتُ البو ازئة 

المنطلّات الْإِنايّة فى إشكاية دوبكة 
ْ 

لصوف الجوهرى فى الإِسلام 

الْأبعَادُ الأقنومية إِلتَوْحيد 


,/ 


تعمل ترجمات تراث واحد دهكنفه عده' على نقل آداب 
الحضارات العريقة فى الشرق والغرب إلى اللسان العربى» للذين 
تسمح ذائقتهم بالاسقتاع بأعمال الشيخ الأكر محبى الدين بن عربى 
وجلال الدين الرودى وغيرهما فى أدبنا العربى والإسلابى ويجدون 
سعادتهم فى قراءتهاءء وقد حضّنا الرسول الكريم صلى الله عليه 
وسل على على طلب العم والفكمة فقال؛ ذطَلب الم مريصه عل 
1 رايا وقال ايضا 0 الله عليه وسل: اكلم الم صَالةُ 
اننا خَيِثُ وَجَدَهَا َهُوَ أَحَقُ يبا). 

وتعتبر هذه الأعمال التى نقدمها مفتاحًا لفهم الحضارات الهندوسية 
والطاوية والبوذية واليونانية القديمة.ه من حيث جوهرها الذى نجل 
به الله تعالى عليها جميعًا. 

ولعل ما بُضئ هذه الأهمية الكيرة على كب الشيخ عيسى نور 
الدين أنها تمثل منظورًا فلسفيًا للدرسة التراثية فى العصر الحالى.' 
وهى تناول بشكل أساسى موضوعات خمسةنا هى عم الحقيقة أو 
ما وراء الطبيعة» والعقل الُلهُمء؛ والتصوف المعرفى» والأديان يِن 
حولناءه ومشكلاات العالم الحديث. 

وهذه الأفكار والموضوعات ب ركريتها تستحق أن تخرج إلى اللسان 
العربى فى تر جمات شتىه لما قد .مله ذلك من إيضاح وتفسير لاا 


وعونًا للقارئ على فَهم ما صَعْب منها. 

ونأمل بترجمتنا تلك أن تكون قد نقلناها إلى مهدها القديم 
أخيرّاءء ورغم ما بذلناه من جهد وعناية فى مراجعة نصوص هذه 
الّبء إلا أننا نلتمس مقدَّمًا من القارئ الكريم العذرٌَ فى النزر من 
الخطا الذى قذ يكون تفلت مئًا سهاءة فصادفه هنا أو هناك بين 
صفيحاتها. 


التحرير 


ع 
و 7 مام 
معد مه 


تعد كاتا 'حجاب' و'لباب' كتين متناقضتين.؛ وها كر مزين 
وتعبيرين دينيين تشيران على الترتيب إلى الظاهر والباطن أو إلى 
العرضى والجوهرى؟ ويتعين علينا حين نلحظ تعبير "جاب" فى 
التصوف الإسلاى أن نفهمه حسب السياق التاريخى التصوفا 
لا حسب العنى الشائع الذى يُطبق على سائر مصطلحات التربية 
الروحية.؛ وذلك لارتباط هذه ايب بنفسية طائفية وحمية سادت 
أزمنة معينة.؛ وكذلك لأن مصطلح 'الجوانية دونت:ه»8' يمسى غير 
واض المعالم» إذ لا بد حينئذ أن يُفسر من مقامات مختلفة» أو من 
وجهات نظر متعددة؛ وى نطرح نظرة لجوهر التصوف تخاو من 
أى ستاك علها أولاً ازيف عن شن يعدا ول دون وصوك 
المرء لهذا الجوهر وتعوق إدراكه لطبيعته. 

وحين يتحدث المرء عن لباب مذهبى فإنه قد يعنى الجانب الخق 
الرحب من المذهب وهو الجانب الذى يمي التصوف بين 'القشر 
عاكنة' و'اللب #متعدالة' أو يعنى كامل المذهب حسب طبيعته 
الجوهرية والأصولية» بغض النظر عن زخارف الدين البرانية 
وتفاصيل بنيته العلوية ©«تانءنام:5ءمنا5. ويتعين على المرء حين يقدم 
طرحًا التصوف أن يحصر نفسه فى التعامل مع سر 'وحدة الشهود 
لدع ع1 06 تن عنمت" أو أن يطرح خصائص المذهب وعناصره 


الآبائياة ومن البدض أن وعط كل عن اللمفصنية. بالأخرية 3 
يجد ما هو جوهرى فى داخله ببساطة,؛ وليحث المرء على البحث 
عنه ببعض التعقيد أو التبسيط' إلا أن كابنا هذا لم يفصل بين كلا 
المقصدين. 

ويظن بعض الناس أنهم يدافعون عن مكانة التصوف' أو 
يصونون سرهيا حين يؤكدون أن التصوف الإسلاى ليس منظومة 
كالفلسفات المختلفة وأنه يطرح نفسه كصيخ ورمزيات تمل قوة 
انبئقت من العقل الهم والإلحام. إلا أننا لا نزى حرجا فى فكرة 
المنظومة. فكل ما فى الكون بدءًا من الأجرام السماوية وحتى أصغر 
البأُورات بمثل منظومة ماءه بمعنى أنه يتكس كاتا لنظام مبدكى؛ 
فالكون ما هو إلا سيج من الجبر والاختيارءا والصرامة الرياضية 
والناغم الموسيق + :والاثياق المعدسى والفاعريةة وسيكون من 
الإحاف القول بأن التصوف لا طاقة له بالصيغ المنظومية؛ فهو 
بأورة تمتص النور الربانى لتعكسه بلغة تتسم بالتحديد والكلية مثله 
فى ذلك مثل أى مذهب متكامل. 

وليس القصد من وراء التعابير المذهبية أن تكون جامعة مانئعة»' بل 
إن وظيفتها تمثل فى وضع نقاط م جعيةٍ لكل من الحقيقة المحقدة 
وما لا يمكن التعبير عنه؛ وهو ها مخز التقاد المحدثون عن استيعابهية 
فاتهموا المذاهب الترائية بالتعصب والقصور ولكن الأ غير 

و 2 
ذلك! إذ لا يمكن اخذ التعابير النظرية إلا كلمع وإشارات ع«تعدااث 


وفع نله1 ذات معان غير محدذة. شأنا شأن أضصولة الأطرودة 
فالأ لا يتعلق بتلفيق أو تزييف الحقيقة بل بتذكها -خسب. 

إن الموضوعية هى جوهر الذكاءء لكن الذكاء كيرا ما يبتعد عن 
الانساق مع هذا الجوهرا وقد ينظر إلوضوعية على أنها شرط 
أو حالة شبه أخلاقية لإذكاء؛ ولكن الذكاء يصير مجرد مهارة 
ووعسع وان أو إبداعتعنتسعومة طالما انفصل عن شرط وجودها 
رغم أن الإبداع يبدو أعمً أنوبًا فى حد ذاته.؛ وقد يخدم أطروحة 
أو قري إلا أن ال سوغة ليها لا عند موافنًا اضباط ةا له 
نفع لا فى ذلك» إذ ليس هناك تناقض ثانوى ستطيع إفساد حقيقة 
جوهرية؛ ولان الإنسان لديه ما بربطه بالدنياءه وفيه غريزة حب 
القاعة وس أمرو قد تقدق يه ]إلى اشطا .وكرة الل ضوعية فى 
شير من الأحوال موثًا مقا حن هذه الدنيا 'إذ ليس هناك ماهو 
أسمى من الحقيقة'. ويحوى مِوَلفْئَا هذا انتقادات قد براها البعض 
للوهلة الأولى خارج دائرة الأطروحة الأصولية الكابء ولكن 
هذه الاطروحة ليس لديبها ما تخشاه من انتقادات ثانوية قد تبدو 
انتقاضًا من قدرهاء إذ لا يمكن لأى منظومة روحية أن تقع تحت 
رحمة النقص الإشسانى.؛ وكا يقول ماستر إيكهارت (إذا أردت 
اللب فعليك كسر القشرة»6. 

ويمكن القول بأن هناك إسلامًا 'عرضيًا' وآخر 'مُطلعًا''؛ وى نفصل 
هذا الإسلام المطلق عن العناصر الخلافية والعرضية التى تتعلق 


بالمظهر الإسانى للرسالة لا بالرسالة فى حد ذاجهاءه سنضطر إلى تقديم 
طرح عن الإسلام العرضىء' خصوصًا حين تكون الجوانية مُعرّضة 
الخطرء لكن الإسلام المظطلق هو ما يمنا هناءا وهو ما سنتتحدث عنه 
ابتداء من الفصل الذى أسميناه 'لباب الجوانية الإسلامية'. ورغم أن 
القييز بين بُعد 'مُطلق' وآخى *نسبى' هو أعى وارد فى كل دين لكنا 
فى هذا الاب لن نتطرق إلا للإسلام لحسبء إذ يظل الوحى وحده 
هو الوعاء الشرعى والواقتى لجوانية. 


إن الأرثوذكسية الإسلامية أو 'الرشد' ما هو إلا ثمرة لرسالة 
الإسلام.؛ وقد يّى على أركان خمسة وهى: شهادة ”أن لا إله إلا 
الله يوأت غك رسول الله' وإقامة الصلاةنا وإيتاء الزكاة.؛ وصوم 
رمضانء وج البيته لمن استطاع إليه سبيلاء؛ ويمكن إضافة الجهاد 
إلى هذه الأركان» والله تعالى فى الإسلام هو المطاق والحق 
وواجب الوجود وحده سبحانه.؛ وكل شىء سواه ممكن الوجودنا 
وقد يواعد أو لذ بود وهر بتبخاله القرى الصمة الذف لبس 
كثله شىعنا وهو الجامع الذى يسع كل بمكن وكل موجودنا 137 
41 اكذاولا سن عه شنال رولا أصغر من ذلك 
ولا أكرء ومبدأ هذه الرسالة هو الرسول صل الله عليه وسلنا 
وهو تَعَيّن لمبد| الوحى وصيغته. وينطبق الام نفسه على الصلاةا 
فطالما كان هناك رب وبشريا تحتم وجود حوار بينها» أما الزكاة 
فين البدأ الذي اندع من معتيقة أن الآثياق لأ هيا عدو يل 


وسط مجتمع وأفرادء؛ وعليه أن يعرف ويشعر بأن الآخر ما هو إلا 
'أنا؟ اضر يعات شصير الأهبان ضرورة ف المستريات كافقيةوآما 
الصوم فهو مبدأ تأسس على ضرورة التضحية' فكل من يُعطى عليه 
أن يببء ويا أن جسدنا الفانى لا يجب أن يكون أكر همناه فكذاك 
دنيانا لا يجب أن تكون مبلغ علناءك فالروح قد نض بعض النبل 
على المادةنا ولكن تظل المادة خسيسة ودنسة بطبيعتهاءه وأما الحج 
فهو يمثل العودة المبدئية إلى الأصل وإلى الحرم الأولانى أو أول 
مسجد وُضع للناسءا ومن ثم هو عودة للقلب أيضّاء وأما الجهاد 
فيقوم على واجب الدفاع عن هذه الروح؛ ويصير من الناحية 
الجوانية أو حتى الأخلاقية كفاحًا ضد ظلة العقل والحوى؛ إذ على 
المرء أن يقهر عبادته السليقية لذاته وعاله المادى.؛ ى يلتحق بدار 
السلام عموءط 04 مئنعظ ع]1. 

وتكمن سائر هذه المبادئ فى أنفسناءه ونُضق على الإسلام سمة كلية لا 
يمكن إنكارهاءا ويستمد تجليها الظاهرى معناه الميتافيزيق والتأملى من 
مثالاعا الأولانية الى تسم بالقفيض والتعالى فى :الآن :ذاته: 


القطاك التذى يخ الضالقة الا خوال 


يفضل العرب فى حديثهم استخدام الصور التركيبية غير المباشرةها 
فمن الشائع لديهم استخدام الاختزال هنومنلاظ وانجازعماءه1ءعصر؟ 
والكاية «جسحوده:ء3 والاستعارة #مطمة»306 والبالغة أو الدورانية 
عآوطنءم 81 والإسهاب #وع15ه:11آ'ء' فالساميون عمومًا يميلون دام 
إلى القييز بين 'الجوهر 8::©266' و'الصور 5ه" ولا يترددون فى 
التضحية بتجانس الصور لإثبات صعة الجوهرها ولذا تعين على من 
يقرأ نصوصًا عربية ذات طبيعة دينية أو شعرية أن يحث عن المغزى 
من وواء السير) شحنا لقبور دن النمن الفكل الذى بصي عائنا 
أمام الفهم ولا يقتصر الأعى على ضرورة إدراك المغزى الروجى 
للنص' بل يتعين أيضًا إدراك الانفعال الذى يحدد تدفق النص 
والرصانة اللفظية.؛ وهكذا حملت صيخ المبالغة عند العرب انفعالاً 
أثارته الرغبة فى إدراك الحقيقة الروحية» ولكن الأ الأهم هو 
كيفية استخدام المبالغة فى إبراز فكرة دقيقة تنطوى على علاقة ما 
وهو ما يَُضن على الأطروحة كامل معناهانا فتعرّض المبالغة بذلك 
أو تبط لكل عبث يتبدى فى سياق التعبير حين يو خذ بمعناه الحر فى. 
ورغم أن العرب يسعون دائم إلى الوضوح المنطق والفاعلية الجدلية 
فى نصو صهم تبعأ لإحساسهم بالفصاحة والبلاغة وإضفاء الجزالة 
على محتوى القول أو النصء إلا أن ذلك يتعارض بوضوح مع نزوع 


سام بميل إلى التعبير غير المباشرءا فالأمور تصير واضحة عند العرب 
طلا اجيد العيون غران.واكق فيرخ استوال الكاية لين طبه 
عربية تميل إلى زخرفة المعنى بجعله أقل مباشرة أو أشد غموضاءا 
ورغم ذلك كان ف اللغة العربية ولا يزال اتجاهان أساسيان» أولما 
يتفق مع ما ذكرنا الآن من حب للككاية والمجاز وصور التعبير غير 
المباشرةن والآخى ذو طابع أَكْر تجريدًا ومنطقية, وهما ما تسد فى 
مدرستى الكوفة والبصرة على الترتيب» إذ اعتمدت الاولى على 
حرفية النص فاسمت بطابع تفسيرى وتجريىا بيغا انبئقت الثانية 
من المفاهيم الآرلية أو النظرية العة العرييةة وق مدرسة عدت 
على الكابات الفقهية والعلبية والفلسفية كافة بما فى ذلك المعا لجات 
المذفية الضوفية. 

الا أن ما ببمنا فى هذا الشأن هو اللغة العربية بعسيراعا السليقية 
وأسلوبها المجازى الذى يتسم بالمبالغة.ة والذى انبئق من السّنّة المطهرة 
ومن الشعر القديم» والمرء لا يمكن أن يأخذ فى الاعتبار حاللات 
عرقية ونفسية للغة بمعزل عن قاعدتها الروحيةنا ومن ثم علينا ألا 
تُغفل ذ5 الحاس النبيل الذى انسمت به العرب قدي وصاحبه 
بعض الطيش والتهور»' فقد كانوا شهرون سيوفهم على بعضهم 
البعض لفرض قبول أو رفضء وهو أ كان له أثره فى حياتهم 
حتى إن القرآن أقر بأن الله لا يؤاخذ المؤمنين باللغو فى أيمانهم تحسبًا 
لذلك اماس المفرط؛؛ وتصير البالغة المندفعة على مستوى اللغة أمع| 


تُحبطا القارئ الغربى.ا خاصة فى السياقات الروحيةه ما لم يكن النبل 
الصادق تعويضًا مُلطفًا لذلك المزاج الملتبب. 

وقد عرضنا من قبل لسمة عدم المباشرة التى تميز بها الخطاب العر بىا 
وسيكون من الملائم هنا الإسهاب فى هذه الجزئية قليلا؛ إذ نرى 
الإنجيل يوضينا ألا نطرح الدُرٌ قُدام الختازير. وألا تعطى الْقُدْس 
للكلابء وفضلاٌ عن الدلالة الواحة والكلية تشير تلك الوصايا إلى 
مع سام ميزه ألا وهو أن الحقيقة الواضحة والمباشرة تُعد أمءًا 
نفينًا وخطيرًا فى الوقت نفسها فهى تغوى وتقتل فى أنءا بل 
وتحرض على العصيان والقردا وتزيد اهتام العامة بالدنياءا فهى مثل 
الخر الذى حرمه الإسلام» أو مثل المرأة التى قُرِضٌ عليها حاب 
ودائما ما كان الأسلوب الروحى السانى م ضّعا بالأسرار والصور 
التعبيرية غير المباشرةء؟ وا لو كان لعبة من الظهور والخفاءا فكلية 
الوجى هى عروس مصون لم تمس وعلى الطا إليها أن يكون أهلاً 
لها حتى لو كان ذلك على مستوى اللغة.ه وهكذا نرى ذلك التحوط 
أو التحسب الجوانى قد انتشر فى كافة أشكال المخطاب العربىا 
فأقر نوعًا من الحياء والاحتشام على مستوى الاستخدام اللفظى 
وأقر أيضًا صنوقاً معينة من جماليات اللغة»ا وكأنه يطرح عنصرًا فيا 
من الموسيق الشكلية,؛ وتبدو اللغة العرب كغاية فى حد ذاتهاء أو 
كوهر مستقل بذاته وموجود سلما موجب محتواه»ا وكا يحتوينا 
المثال الأولانى للوجود بداخله كذلك تفعل بنا اللغة التى تحتوينا 


أنطولوجمًا داخل الحقيقة؛ فقد كانت 'الكمة' ربانية الجوهر هى 
البداية.ه أو كا قال الاب المقدس <ف البدء كان الكلمة». 

وقد كان مصطلحا الِب والكشف ولا زالا تُشكلان قطبين 
متكاملين فى العقلية العربية خاصة والمسلة عامة» وقد ترتّخ فى 
الروح الإسلامية يقين بالمطلق وتوجه ينحو ببذه العقلية إليه وإلى 
غايته.» ولكن هذا الوعى بالحقيقة المحصومة فيها مل بعدًا انفعاليًا يا 
ل كان كذ إلناقا لمذا الرضو الآ أن هذه الال قد خوضها 
نوع من الكرم النبيل الذى ميز الإنسان العربى. ولا بد أن نضع فى 
الاعتبار المزاج البدوى الانفعالى الذى غير الإسلام منه كْيكَاء 
فكانت عبقرية الإسلام هى السبب فى نشأة السَّمُتين المتناقضتين 
والمتكاملتين اللتين تحدثنا عنها فضلاً عن العقلية الإيجابية التى تميز 
بها العربءا ولعل ثلاثية 'الحق والقوة والكرم' تفسّرٌ لنا طبيعة نفس 
الرسول الكريم صلى الله عليه وسإا والتى انصهرت فيها عبقرية 
الإسلام وعبقرية الشخصية العربية معاءه وقد استخدم إيمان 
الملين بالطل آلية امياد المقدس كضدى فعا [قك ف المطلوي 
فالمطلق بُقصى كل ما عداه وكأنه نار تلتهم ما حولهاء ولكن المطلق 


١‏ شتحضر خإك العقلية أو ذلك الميدا رهوية 'رسيوس؟ و'أندروميدا؟ واتتصارغنا عل 
'ميدوسا' كا تظهر رهمزية عروس الحق فى نشيد الانشادءا وتتبدى من وجهة نظر الفن 
الأبقونى فى العذراوات السوداوات كمنعءة” ءد1قء أو يا يقول نشيد الأنشاد «أنا سوداء 
وجميلة4» فالسواد رمن لسر العرفان اللاشككىا رغم أنه مل معنى الأسى فى بعض 
الحالات. 


فى الوقت نفسه هو اللانهانى الذى بسع كل شىءعنا فينشئ الإيمان 
بالله الواحد حينئذ طرقًا لخير والبر تمثل فى أمور كالزكاة وروح 
العفو والغدرة 


إن وظيفة المبالغة أو الدورانية 6اهطعم:ر] فى اللغة العربية يا أشرنا 
هى التعبير غير المباشر عن علاقة تُدِرَك بموجب اللامعقولية البادية 
فى الصورة فعلى سبيل المثال يروى لنا حديث شريف أن امرأة 
دخلت اطنة قدمة ضفوة المؤمين لأ لشىء غير أعا حيدق مشتة 
أبنائهاء وكأن الأم حين تفعل ذلك بإخلاص فإنها تمثل الجانب 
المقدس من الأمومة» لكن فكرة 'تقدمها' صفوف المؤمنين إلى الجنة 
ليست سوى ضرب من النجاز للتعبير عن أولوية البساطةن بمعنى 
أن غناك أشقا بعل الشنة بصورة اكز سكا من غيرهاء ودوة 
المخوض فى ابتلاءات الأولياء ويحئهم. وإذا كان الحديث الشريف 
السابق لم يُشر إلى مراتب الجنة فلأن القصد هو التأكد على التيسير 
الذى يمنحه الله سبحانه وتعالى لذوى الإيمان البسيط الثابتيا وهو 
ما يستازم وجود بيئة دينية كلية تعين عبى ذلك. فالمؤمن ستطيع 
الوصول إلى الفردوس مها بلغت بساطة إيمانه لو أدى الفرائض 
بثبات قلب ودون تعلق بالدنياء؟ ولا يمكن أن تُعيّن وصفة ثابتة الفوز 
بذلك الحساب اليسيرء' فلكل منا طبيعة خاصة ومهام دينية ومصير 


خا , 

يذكر لمر حديك أض'بصرورة مفاكة أن وه الثّاس عَذَّائًا يم 
الام الَ يُضَاهُونَ يكَقٍ الدو»» أو <أْسَّدُ الئاس عَذَاًا يم ألقيامة 
الممصؤّرونَ»٠‏ وأنهم يعذبون حين يقال لهم <أخْيوا مَا حَلَفُةُ» وما 
هم بفاعلين. فعبر بذلك الرسول الكريم صلى الله عليه وس عن سعى 
التشبه بالخالق عز وجلءا وبالتالى إنكارًا لواحديته تقدس وتعالىا 
وإذا كان الحديث يقول إن المصورين هم أشد الناس عذابًا يوم 
القيامة.ه فذلك لارتباط الفن التشكئلى فى النفسية البدوية أو 
التوحيدية بعبادة الأوثانء' ومن ثم ارتبط بأكر الخطايا أو بالخطيئة 
بما هى . 

وحين يقول الرسول اليم ١‏ وَحَنَتٍ مره ار ني هرو وبع 
َل هِى أَطعَمئها وَلآ هى أَرْسَلَتها تأكل ين حَمَّاشٍ الأرضٍ عق 
ماه نك كلا أو« كلك يف و كذ 96 يقل الكش إ 
رالشوودية ََايَا بتى إِسْرَائِيلَ فََدَعَتْ مُوقَهَا فَاسْتَقَتْ َه مَسَمَنْهُ 
إل تقر لا يو وبعق ذلك أن الإقسان بظقر بالتجاة أو ياب 
باللعنة بموجب جوهرها حتى لو كان هناك سمات فردية نَحجَبُ 
ذلك الجوهر وتناقضه. ولا يصير الفعل هنا هو الدافع الحقيقةا 
بل يصير رعيٌا لدافع أصولى كامن فى طبيعة الفرد.؛ ولا يمثل سوى 
معيارٍ لصفة أصوليةن اذا لا نرى سيا للدهشة فى أن عملاً يبدو تافهًا 


؟ وهو المعنى الذى تكرر قرآنيًا عدة مات ( لا َِزِى تَفْسٌ عَن تَفْسٍ طَيعًا)البقرة-0). 


قد يترك أَبًْا شبه مُطلق لا يتناسب مع الغاية منه. 

وهناك مثال اخ على اللمبالغة التى تكشف علاقة ما و تحجبها فى انا 
ويتبدى فى مقولة أبى القاسم الجنيد ١لو‏ أقبل مؤمن على الله ألف 
ألف سنة ثم أعرض عنه لحظة كان ما فاته أكْر مما ناله» وهكذا ترتبط 
الغفلة عن الله مرة أخرى بالخطيئة»ا وقد أراد الجنيد بمقولته التشديد 
على أن 53 الله هو لباب كل فضيلةء؛ فعبر بذلك عن علة الوجود 
الإفسانى بكليته. وتنطبق الملاحظة ذاتها على مقولة أخرى لجنيد يقول 
فيها ألف عام من الطاعة لا تحو الحظة معصية ءا مع فارق وحيد هو 
أن الربط هنا كان بين الطاعة والفضيلة بما هىء' ونرى الأعى ذاته 
ينطبق على الفقرة التالية المنسوبة إلى السمرقندى والتى تذكر على 
لسان الله عز وجل ١لو‏ أن إنسانًا صلى صلاة أهل السماء والأرض 
ورأيت ف قلبه مثقال ذرة من حب الدنياء؛ لاقتلعت حبى من قلبه 
حى يورا قفن قياض كار أعري ره علؤانة سسينة تضق 
على المقولة معناها الكلى.؛ وهو أن النفاق مثله مثل الككر فى المسيحية 
يحو ىكل خطيئة روحية ممكثةنا فتصير صفة اخير وكأنها عاجزة عن 
حو صفة الشريا وبالمثل يقهر الإخلاص الذى هو صفة أصولية 


* لعل مقولة الجنيد (عبد الله أناءه ولا أملك من الأعى شيئّا يذهب ب الله أنى يشاءءا إن 
شاء إلى جنته أو إلى ناره»ه تُظهر أنه رأى الامتثال لإرادة الله هو أَكْر أنواع الطاعة 
كالآ.؛ ولكن نرى هنا سمدًا روحيًا يلازمه خال تعبيرى أو منطق,؛ فرجل فى مقام الجنيد لا 
يمكن أن يساق إلى امجيم وهو طائع ممتثل لله عز وجل. والجنيد هنا لا تحدث عن نفسه بل 
عن المسِم الذى قد ينتابه مثل هذا الشعور. 


لخير أى شر كى نسبىا ولكن تحلى المرء بالإخلاص يُقصى كل 
نفاق. ولذلك لا متاح هذا العلاج أمام أى منافت أو ثراف :ولو 
أخذنا المقولات السابقة بمعناها الحرفى لوجدناها تتناقض مع المبد! 
القرآنى الذى يقضى بأن العقاب الربانى يتناسب مع معصية الإفسانء 
وأن الثواب الربانى أضعاف ما يأتيه الإفسان من خيرء ولعل صحة 
مثل تلك المقولات يكن فى مقصدها لخسبء أى بما تشدد عليه 
من اتحنانة معصية اند يجان اوسن ف ة رن الرجره الاثيان 
وتوم علته؛ ولكمها لا تصلح أن تكون مُبررًا كليًا. ويمكن أن 
نستشف فى ضوء روحانية الجنيد والسمرقندى مقام كل منها من 
مبالغته اللفظيةء وهو مقام قد اختزل الوعى الزمنى إلى الحظة خلود 
صنعها الاتساق مع الحقءا ومن ثم خلا هذا المقام من صنوف النفاق 
أو الشرك أو الكفر كافةء؛ وهو يمثل مقولة إن الصوف ابن وقته». 
ورغم أن المقولات التى أوردناها وما شابهها يمكن تفسيرها أو 
بالأحرى تفسير مواقف قائليها بموجب مقاصدها أو الحدف متباءا 
إلا أنها تظل أمءًا تتحسب له بعض وجهات النظرءا وخصوضًا فها 
يتعلق بالوضوح المنطق» رغم أن الأقوال الصوفية يمكن أن تسى 
ببعض الغموض مالم تكن شطحّاءه وكذلك فها يتعلق بمنظور الجوانية 
الذى لا يمكن أن يتلازم مع المنظور الأسرارى الزاهدء؛ وسنعود 
إلى هذه النقطة المهمة فى الفصل التالى. 


تسترق أن البالعة قتصوير سرات اطنة الى لآ لعو و لذ خصئن 


قد أنتجت تعبيرات مجازية حسية لا يمكن أن يقبلها إلا السذج من 
الناسن عن لأ روث فيا غرابةة أو كوو الألباب هن يدركرة أبعادها 
الر من يةءا أو لون بقصور الفهم الإضانى واللغة البشرية. ولعل 
أول مفاتيح فهم هذه الرمزية يكئن فى معرفة أن هذا النحو لا بد أن 
يكون له وظيفة روحية»ا وأن الصور المبالغ فيها لمسرات الجنة الحسية 
تدعونا للنظر فى لب الأ لا فى قشرته لغسبءا وسنرى بعض 
امبالغات جتا إلى جنب مع الوصف الحسى متع الجنةنا والتى يمكن 
التكهن بمقاصدها عن طريق النظر فى طبيعة الأمورء فعلى سبيل 
المثال تذ؟ لنا الأحاديث الشريفة أن < لع رَجُلٍ عنم ان 
عن كل 1237 1 سبغون خلهينذو ع سَاقَهَا 0 فاه 
أو الثوب يرعن إلى مفاتن الب ومن ثم يرعن إلى الأوجه الشكلية 
أو الشعائرية لجال بيها برعن تعبير 'نُح ساقها' إلى الجوهر غير 
اللخلوق أءدووو8 لعءغدءوهم7آء؟ والذى هو وجه مه من أو جه الجوهر 
الربانى القابل ععصوؤغوطن51 عستعتدلي أو فيض من الرضوان الربابى. 
فيجو ز القول بأن الله سبحانه وتعالى يجعل الو منين يُدركونه فى الجنة 
بكل تلك الصور» ولكن العلاقة بين نسبية ا خلوق ومُطلقية الجوهر 
تتطلب تبديلاٌ بين اليب والكشف أو بين التجسد الشكى والشفافية 
الى تعوضه. 

وحين يقرأ المرء أن أقل أهل الجنة أجرًا ينعم بوفرة من المبامح 
واع من سور عن وخدم وكصور» فإننا. عرس رحيهد من 


هؤلاء الذين يطيقون أو حتى يُعببون بمثل هذا الترف الطاغى 
فى الفردوس الأعلى» ولعل ذلك يرجع إلى أن الإسلام حوى فى 
قاعدته دائ أغلب المكات الدنيوية بصورة مبدئية.: وذلك من باب 
الررحمة بأتباعه لا التضييق عليهمء؛ وهو أ لا يبمله الإسلام؛ ولكله 
بذلك يتعرض لطر الظهو ركدين دنيوى أو ظاهرى. وهو لا يدعو 
إلى التجرة من الدنا والرهد فياءاولآ إل رذب الذوق نكسا 
ولكه يدعو إلى الإيمان بالله الواحد سبحانه وتطبيق شريعته.' وهو 
التطبيق الذى يمل الفضائل الأصولية كافة فى طياته دائ؛ ولكن 
الإيمان والالتزام بالشريعة هما ما يغيران نفس المؤمنء' ويدفعان به 
إلى الزهد فى متع الدنيا ويبذبان ذوقه. ونرى الإسلام يتوجه إلى 
عقول البسطاء من الناس من ناحية»ا ولكله من ناحية أخرى يضع فى 
اعتباره مختلف مراتب العقل الإضانىء خاصة فبا يتعلق بالحديث 
القريقيء واذاترى 155من الأحاديف موجه و صنوق بعينا 
م الأفهام ولذلك يقول الرسول الكريم صلى الله عليه وسلم 
(أوت أن أَحَاطِب الس عَلَ فَدْرٍ عُفُولِِمْ». 

وينطبق ما سلف عن المبالغة فى وصف الجنة على وصف النار أيضًا 
ولكن بصورة معكوسةنا فقد برهنت التجربة التاريخية فى الشرق 
والغرب على ضرورة وجود عقوبة ما ثثنى الآثمين عن ارتكاب 
الوئمها ورغم أن 1 تصورات اجيم رعبًا تظل غير فعالة مع 
عتاة الجرمين والتطاةا إلا أنها لو أصبحت فعالة لصارت نوعًا 


بن الرضه و بعد عض الأفين بن العباع. راكع نا تمن 
التعابير الجازية عن الآخرة لا تكون المسألة مجرد تخويف أو عذاب 
لغخسب'! بل تصير السعادة والشقاء فى الآخرة هما المناظر الكونى 
للفضائل والرذائل» أو الحسنات والسيئات فى الدنياءه فتُظهر هذه 
المناظرة الطبيعة اللقيتية لتإك الأموز فى ضوء المعابين الربانية إلا 
أن ما تلحظه أن هور اللنة أو الثار داكا با كن ضياغات 
رهزية لحقائق لا يمكن التعبير عنها إلا بوصف حسى يتسم بالمبالغةنا 
إذا يكون الأم لا جدوى منه إذا ما اعترضنا على اللامعقولية 
والغموض. ولعل حقيقة أن الإسان المادى جين حواسه الخس'ا 
ولا يمكه تصور غير ما تمليه تك الحواسا لا تعنى أنه لن يكون أكثر 
سعادة خارج هذا السجن مع مزيد من الفهم والإدراك. 

ولو قانا إن الجنة تتواءم ورغبة كل مؤمن سنقول أيضًا إن المؤمن 
هو من بتكيف مع إمكانات الجنة بصورة مثالية»؛ ويمكن القول مع 
بعض المبالغة بأن المؤمن فى الجنة لن يكون له خمس حواس لخسبا 
بل يكون له ما لا يُعد ولا يحصى من الحواس التى تتفتح على النعيم 
والرضوانءا ونقول بصورة مجازية مشاكلة إن المؤمن فى الجنة ينعم 
وبرضى بكل ما تقدمه له الجنة من نعيم. وحين وعد النبى صلى الله 
عليه وس بدويًا عاشمًا لخيل بفرس تُجنح فى الجنة فذلك لا يعنى 
أن إمكانات الجنة ستحقق أية رغبة كانت سب بل ستحقق كل 
ما سعد المزموديا بوثعد عقة *الأعان' أءكا عوهريًا لأن الإعان 


الحقيق هو ما يضمن ألا برغب المؤمن فى الأمور على عواههاء إذ 
لا فردوس بلا إيمانء وبالإيمان لن يكون هناك رغبات خرقاء أو 
ضارة ودعنا نذى هنا أن كل متعة نَصِفْها 'بالطبيعية' على الأرض 
ىودي نع امور بان وعر ما خيرات عن الا اليه 
(وَبئْ لين 1 نوا وعََُا الصَايات أن لات ع رن تنه 
الأنهاذ كما رُزِقُوا هنبا مِنْ و رَرْمَ قَلُوا هَذًَا الى رز كنا مِنْ قبل 
َأنُوا بو مار وَلَمْ ها أَدوَاخٌ مُطَهَرَةٌ َه فيا لون البقرة 
0. وعلينا فى النهاية أن نضع فى الاعتبار أن الإفسان الشرق يبدأ 
من فكرة أنه من السهل فى هذا العالم الأرضى أن يحرم مما بريد ومْبعَدَ 
عما يحبءا بيها يحصل فى الجنة على ما يريد على الفورا وتلتق تلك 
الفكرة مع أى منطق معصوم فعالا ولعل هذه الفكرة ذات الحدين 
في مادق انلصوت الو ااتروين ها تربور كو انار انا ونه 
أخبرنا القرآن الكريم أن رضوان الله الذى يسبغه على المؤمنين أعظم 
من كل متع الجنة. 


ونعود مرة أخرى إلى مسألة الانفعال واجاسة اللذين برتبطان من 
الناحية النفسية باستخدام المبالغة.» فين نقرأ تقب التراث حتى إن 
كان تراثا دنيويًا كألف ليلة وليلة أو شعرّاه يصاب المرء بالذهول 
من قدرة الشرقى القديم على التباكى وذرف الدمع وتمزيق الملاس 
بتأثير الانفعال البصرى والسمعى والعقلى' وتدفعنا هذه النفسية 
إلى التعرف على إمكانية ظهور برانية دينية متحذلقة وشكلية» لكمها 


مناسبة لكح جماح أقوام متقدى الجاس كالعرب. 

وعلى سبيل اجازء يقال إن البدوى بكل ما فيه من كرياء يمكن أن 
يحاول قتل ذبابة على وجه ام رأته دون أن يدرك أنه حينئذ يصيب 
امم أته أيضّاء ورغم ما فى هذه الصورة من خرية شعبية إلا أنها 
ترسم لنا تلك النفسية البدوية. وعلى سبيل المثال أيضّاءا تذر مقولة 
منسوبة لأحد الأولياء أنه «خير لك أن تذكر الله فى أفقر بقاع 
الأرضء من أن تكون تحت شيحرة فى الجنة تنسى الله عندها4ا وقد 
كوة امدق من وواء هذه القولة محضوكًا شقافابة ولكن. المع 
الحرفى قد يفسد الفكة القرانية عن الفردوس وأهله. وهناك مثال 
آخى يظهر عند الغزالى فى كابه "اداب التكاح وكسر الشهوتين' إذ 
يذكر أن شابيًا عزًا يموت من الطاعون ويرغب فى الزواج التزامًا 
بسنة البى صل الله عليه وس يصير حيئئذ وكأنه قد تزوج أمام 
الله.؛ ووظيفة العبث هنا تضى شرفاً وسمرًا على من يحدث له ذلك. 
ويمي لكل دين إلى نزعات انفعالية بعينهاءا وتتحسب صيغ الوحى لأية 
انفعالات من هذا النوع لتتواءم معها بشكل أو آخرء فتقدم لأنفس 
الناس صورًا تناسبها ى تسمو بباء' دون أن تدرك أن ذلك نوع من 
التتسو يغ #تردمت] أو الطرق المؤقتة وصدءل3 لمدهنعةومء2 أو السراب 
الخلصءعه:ذ3 وصنوه5 كا تصفه البوذية. ولقد فعل الإنسان البدوى 
الأ هيو فيووق أعناق قله قيضي و2 ) دنا د أو 
ملكانه وهو فظ ويل وتيوية ولا يعوفقن خيالة عت بمووة السعادة 


والغنى» بل يتوق إلى القوة واجد أيضّاء ولذلك لزم أن تُطرح عليه 
الجنة ببذا الشكل لتأسر خياله. 

وعلى كل فن الواضم أن المبالغة الدينية التى قد تصل إلى حد العبث 
أحيانا لست قاصرة غل جنس أو دين بعنة) اذ بلحظيا فق السحة 
حين يُدين المؤمن نفسه من جراء خطايا لم يقترفهاء وذلك بدعوى 
'التواضع وتلنسسة]' و 'البر بننهطن"' أو حين يظن أنه أشد الناس 
وأدناهم نفسّاء أو حين يدَّعى الحاقة ليكسب ازدراء الآخرين 
دون أن يعبأ بأثر ذلك على نفوس من حوله. 

ومن وجهة نظر أخرىء لا بد للرء أن يحذر من الانبهار بالعقلانية 
الحديثة» فالإنسان المعاصر رغم تميزه بخبرات معينة إلا أنه خامل 
روحيًّا وغير فعالء؛ وهو ميال من الناحية العقلية إلى ارتكاب كل 
ما أمكن من الخنيانة التى تبدو له ذروة الألمعية والذكاءء؛ وهى فى 
حقيقتها أشد رما من البساطة المفرطة التى ميزت الإنسان القديم. 
وإسان العصر الحديث ليس سوى كائن متباد بشكل عاما وخير 
برهان عل ذلك هو أن الدينامية الوحيدة الق لا ؤالء قادرًا غلبا 
هى التى تهوى به إلى أسفل والتى ليست سوى خضوع سلى 
للجاذبية الكونية ,6215 عنصود0. فهو تخبط إسان سمح لنفسه بأن 
ينجرف مع التيار ظانًا أنه هو الذى يصنع هذا التيار باهتياجه. 


وقد كان لا بد للقرآن الكريم من أن يستخدم معهود أساليب المبالغة 
التى ألفها العرب» فتقول الآبة الكريمة ( أذ من دونه آله إن 


دقو 


ردن الوص ل ْو لا نٍ عَى شمًاعتهم َي ولا بُقَذُونِ» يس 
“ا فهذه الآبة مثلاً لا تشرح ما هو جلىءا وهو أن المرء لا يجب أن 
بتخذ من دون الله آلحة أخرىء' وبررت ذلك بأن تلك الآلمة لا تغنى 
الإشسان شبكاءةوليس لأن (شدة ظهور الله فى خفائه» ؟] قد يدفع 
القدرس توماءه وهذه الحقيقة شاهد ميتافيزيق على المطلق»' وتعد 
من الناحية الذاتية مُلهّمة سابقة للعقلء؛ ومن الناحية المو ضوعية يمكن 
إدراكها فى الطبيعة العميقة للأشياء. 

مثال آخن نراه فى الآبة الكريمة (5إ6 يل كع ثرا ءا رَدثم 
للم َالَ الِينَ كمرُوا يِلنَ آمثوا انط 2 لو يكاة الله العم 
إِنْ أ: كم إِلّا فى ضَلَالٍ تين يس 40 فنرى تشديدًا على طبيعة جلية 
لفكرة وردت لقا وهى تعنى أن الزيغ الذى يصيب الكافرين قد 
يعبل بهم إلى اعتبار الاحسان ضلالاً مبيئًا. رغم أنه معيار كامن 
فى الطبيعة الإضسانية.؛ ومن ثم فى الفطرة الأولانية. وهو ما يوضم 
مقدار ما أصابهم من فساد. فهم يعجزون عن التوفيق بين كلية 
القدرة الربانية والحرية الإسانية فيصير ون منافقين,؛ لخياة الإنسان 
اليومية تُثبت أنه حر الاختيارء وخير برهان على ذلك هو تمييز 
الإنسان بين حالة كائنٍ حي وآخن مُفكوه وهو تمييز سليق يُشكل فكرة 
الحرية فى حد ذاتهاءا لخقيقة أن المشيئة الربانية هى التى تحدد حرية 
كل مخلوق أو تعكس الحرية أو كلية الإمكان الربانية لا تدرحض 
أت لنيكا إزادة سن ويدوها ا ودين الأتكار الأخلدقة 


وهناك مثالان آخران عن نصوص مذهبية تستعين بالتناقض نرى 
الأوقيق الآبد الكئية لالد يا كا فعا رف اق 4قاء والله حدر * 
رَج44 آل عمران 9؟1.* والثانى فى قوله تعالى (قُلُ أَغُو درت لمق 
* ين سر مَا حَاَقَ)» الفلق١-؟‏ فقد يفهم البعض المثال الأول على 
أن الله تنزه وتعالى متعسف تجاه الإنسان» أما الثانى فقد يُفهم منه 
أن الله تعالى يخلق الشر وبالتالى فهو مصدرهءه وتقدم لنا الأسماء 
الحسنى خير مدخل لفهم الطبيعة الربانية وخاصة أسماء ال رحمة التى 
تتصدر كل سورة من سور القرآن الكريم. والسؤال الذى يطرح 
نفسه هنا هو كف يعذب الله من يشاء وهو الفعال لما بريد؟ ويف 
لق الشر أو يحدئه وهو الرحمن الرحيم العدل القدوس؟ ونرد بأن 
الله حين يعذب أو يغفر حسب مشيثته أو إرادته فإن هذه المشيئة 
حينئذ تمثل غاية تفوق أفهامنا الضيقة المحدودةء وحين نقول إن الله 
عز وجل يخلق شرًا ما فذلك لا يعنى أنه يشاؤه بل يحدئه بصورة 
غير مباشرةء' وكزء من خير أعظم يذيب الشر ويعوضه. 

ويلزم لطرح الحقيقة السابقة بعض الضوابط رغم 5 تخرج عن 
الإطار العام لموضوعناء؛ إذ إن كل شر بطبيعته جزنى وليس كيّاء 
ولا بد أن توجد أمور مثل الكفر والحرمان كصورتين متنوعتين 
الشرء نظرًا لأن العالم ليس هو الله عز وجلءا وحين ننظر لوظيفة 
الشر الكونية بصفتها عنصرًا ضروريًا ملازمًا لخير الكلى نرى أن 


الشر يتكامل مع هذا اير ابصورة معينةة وهو الأس الى تيك 
عدم وجود شر محض من الناحية الميتافيزيقية.؛ وتترتب على فكرة 
الشر نظرة ميتسرة الأشباء ولصائص الخلوقات الق ليست سو 
شظاياء» فالإضسان ما هو إلا كلية متشظية'. 

ورغم أننا قلنا إن الشر موجود فى هذا العالم لأن العالم ليس هو 
الله سبحانه إلا أن المنظور الفيداتق يرى أن العالم ليس سوى 
الله.ه فامايا' هى 'اتما“نه و'سمسارا' هى 'نيرفانا'. وترى وجهة 
النظر تلك وتحديدًا وجهة نظر كلية الكون عنصوهءمك 212 ع1 
تننله1» أن الشر لا وجود له. وقد أشار القرآن الكويم إلى هذا 
الأم فذ؟ من ناحية أن كل خير هو من عند اللدية أما الشر 
ففن أنفسناء وذى من ناحية أخوى أن الخير والشر كل من عند 
الله ويمكن فهم الفكرة الأولى فى ضوء الفكرة الثانية.؛ وهى أكر 
كلية وأقرب للحقيقةا وهذا هو الفارق بين الحقيقة الكلية ووجهة 
النظر الجزئية»؛ وحقيقة أن الآيتين الك يمتين متتابعتان» والأولى منها 
أكْر كلية؛ تدل على لا مبالاة الجدل الدينى بالمتناقضات السطحية 
واهتامه بالتحليل والترككب. 

ونعود مرة أخرى إلى موضوعنا الرئيسىءا وهو التعبيرات القرانية 
المعتمدة على المفارقة أو التضاد كالذى نصادفه فى آية (لَيِسَ كله 
شََىْءٌ وَهْوَ السَمِيعٌ البِصِيرُ ) الشورى١١»‏ فالتناقض الواحم بين نصنئى 
الآية أو اججع بين فكتى التنزيه والتشبيه يُظهر التضاد الجلى الذى لا 


يعنى بذاته التصوير أو القثيل؛ وهو فى الوقت نفسه لا بطل فكرة 
تعالى المبد! الربانى بصورة مطلقة. 


ولا نلوم القارئ الغربى حين يصاب بالصدمة داث من تجاور 
مفردات ومصطلحات ليس بينها رابط وا روطم ره 
صل اهه عله وسل (الَم أو يك ون الوح ول بشْس الضَّجِيعْ 
غود بك 926 > الماك د فنا بذ بِْسَتِ الْبطائة» فالجوع والخيانة ما 
ها إلا حالتان من عالاك القلق. الدنيوى» فالجوع قلق عضوى 
خالصه أما الخيانة فهى سبب القلق الاجتاعى والأخلاق» وهذا 
الأسلوب لا يقتصر على العرب وحدهم» إذ نجده فى الاب 
المقدس وفى أغلب المتون المقدسة بل ربما فيها جميعا وعلى أى 
حال فق اللغة دائ إمكانية إضفاء إشارات غير مباشرة على الكلمات 
بالتوازى مع الدور الوص لماء؛ وهو ما يؤدى إلى تنوع الأسلوب 
والتركب. 

وهناك سمة إسلامية معينة تصيب الإنسان الغربى بالارتباك» ألا 
وهى 'التبوين من شأن الإنسان'؛ وتظهر فى إرجاعه كل عظمة 
لله وحده وإحباط مفهوم 'الإسانية الحديث صونمقصدك' أى 
إحباط طريقة النظر إلى الأشياء التى قد تقود إلى عبادة ما وصل 
إليه الإنسان الحديث من تورم وشيطانية,؛ ولعل الآيات القرانية 
العديدة التى قد نراها تُقلل من شأن الرسل أمام عظمة الله لا بد 
أن نفسرها فى ضوء ما يىء فلو سمى القرآن رسولاً بعينه بأنه بى من 


الصالحين فذلك لأنه ليس هناك ما هو جدير بالاهتام فى المنظور 
الإسلائى غير مفهوم الصلاح وأيًّا ما كان ما وراء الصلاح 
والتقوى»ا فهو سر لا يمكن لدين العوام دهنوناعظ دمصصدهن عط 
أن ممم به من ناحيةءا ومن ناحية أخرى هو صفة تعزو امجد والبهاء 
لله وحده دائ؛ وهناك عامل لا يجب أن نغفله وهو أن القرآن هو 
كلام الله وليس الإنسانء وليس وجود تلك التعبيرات فى القران 
هدق فى حد ذاته.؛ بل ذلك كله من أجل نفع الإنسانء؛ ومن أجل 


عقيدة التوحيد. 
جاجاعا 


ولا بُعد التضاد صنقًا من صنوف المبالغة.؛ رغم ارتباطه بها من حيث 
إنه يُظهر مثلها تمامًا علاقة ضمنية تضئ على التناقض الظاهرى معانيه 
كافة '. ونلاحظ فى كلتا الخالتين» وكذا فى الإسهاب» لغة تمل ييا 
من الاختزال وانجازء؛ وهى تُظهر تقديسا واحتشامًا أمام الحقائق 
الرفيعة.؛ وتض ألقّا وإشرامًا على النظام الربانى فوق العقلى. 

وإذا لم يكن الترابط المنطق للكامات معيارًا على صدقها ولا ضهان 
لمانة فكذلك لأ يعد الغموطن أو التناقض فى أسلوب لغوى معي 
ذل حظل أو حعق» ففضلا عن حقيقة أن اللقة الشخاترية يدو 
من بعض أوجهها كا لو كانت 'علاجًا بالصدمة بومضعط] عاءمطة' 


؛ من البدهى ألا يكون التناقض طريقة من طرق جدل المناطقة المعتاد.ه علاوة على أن 
البلاغة والجدل؛ يندم كل منها فى الآخى فى مستوى التعابير الشعائرية أو التى لما صلة 
بالحكة. 
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أكْر منها تواصلاً حياديا فإنها تحوى سمات تفوق معتاد اللغتها 
حيث لا يتسق بيان الكلام مع المنطق ببساطة وإيسرءه وما ينطبق 
على اللغة الشعائرية يجرى أيضًا على اللغة الروحية التى أوحت بها. 
ولريب أن التعبير المنطق أو تجاس ظاهر اللغة واتساقه قد يعبر 
عن الحقيقة ومن ثم يعبر عن القداسة؛ ويصير من العبث حينئذ 
القسك بالتناقض اللغوى'؛ ولكن الوعى بالمطلق قد يحطم الشكل 
الظاهرى للغة. وفى هذه الحالة لا بد أن نعترف بأن الحقيقة تسوّغ 
تعبير اتها وتؤكدها فى عبق التعبير ذاته. ورغم ذلك لا يجب أن نشدد 
على أن القيمة الروحية لشخص ما تضمن صلاحيته للجدل تحسبا 
لتعسف المحيطين بهن أو تعسف أعراف لا يعيهاءا أو بالحرى لا تحمل 
مسئوليتها؛ ما لم يجعل نفسه ناطمًا بلسان من حوله بناء على عهد أو 
صلة روحيةا وما لم يأخذ ذلك إلا كطبقة ظاهرية من وجوده. 


'المعطيات" سب اللغةيا وهو أضس عكردي 'لأن الصدمة سيب للعرفة)» أو كتين للعطيات 
بطريقتها الخاصة. 
5 يظهر ذلك فى البباجفادجيتا التى تبدو لغتها شديدة البساطة والاساق من ظاهرها. 


تكامل الاي وَالثو از 


حين نتحدث عن الروحانية تطرأ على الذهن مصادر متعددة للعرفة. 
وهى فى هذه الخالة الوح والإلحام والتعقل الهم ثم التفكر شكل 
ثانوىء ولا بد أن نعرف معنى كل مصطلح منها. 

يتشابه كل من الإلحهام دمت ععتمكم1 والوحى «متقماءت: فى كونها 
إملاءً ربايًا مع فارق أنه فى حالة الوجى بملى الروح القدس شريعة 
منزلة أو رسالة ملزمة أما فى حالة الإلحام فمه| بلغت قيمة الرسالة لا 
يكون لحا أهمية مذهبية»؛ بل تقوم بدورٍ توضيى فى إطار المذهب 
الأصي ل تغب علسي: 

وقابة كل من النقك ومقمم لم والتعقل لقلقم مدع افاي من 
حيث إنها من أعمال الذكاءء؛ مع فارق أن التعقل المُلِهُم ينبثق من 
مشكاة ربانية هى العقل الُلهُم :66 1اء:مآءا فى حين أن التف هيدا 
من الاستدلال إذ يصلح فقط مع المنطق لا مع العقل الملهّم. ولعل 
الشرط اللازم للتفكر هو أن ينطلق الإنسان من المعطيات اللازمة 
والكافية الى #حسب للنواغ "ءا وهى غاية وسبب وجود العملية 
الذهنية ذاتها. 

غياب مثل تلك المعطيات هو ما جعل الع الحديث منحرثًا من وجهة النظر التوقعية 
ومتورما من وجهة النظر العملية.؛ ونرى الأعى نفسه بالنسبة للفلسفة» فالتقدية الكانطية 


والوجودية مسد تلم مع ود والتطورية موق لو كل له نصيب من انخراف ناحج عن 
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ويتكن القول .هو منظور المعرقة يآن الاسعدلال يشيه تماكا الس 
الأعمى لطريقه» ولو أزيلت العوائق من أمام الاستدلال فقد يتيح 
له ذلك رؤية جزئية؛ فهو تحسس طريقه بموجب طبيعته الجدلية 
غير المباشرة ولا يربو عن سرد رؤية موجودة أو وصفهاءا وفى 
هذه الحالة تحسس اللغة طريقها وليس العقل. ولوعقدنا مقارنة بين 
الاستدلال وتلس الطريق.سترى أن الاسعد لال وشيلة العرفة» 
وكها عابيؤة ووقية كابية الابربياالق تكن الضرن بهن تلقن 
الطرييقها أو سدق تعره بغرا زة |الشهين نا ولكها للا فتك من الرلؤية؟. 
أما التعقل المُلهّم؛ فلا بد أن يُعبر عن نفسه بطرق الاستدلال 
كا بمكله استخدام الاستدلال كأداة لدعم التحقق الواقعى 
دهةةنلهنوعة. وهو ما جعل بعض اللاهوتيين يختزلون التعقل 
الهم إلى الاستدلال وحده بعد أن أنكروهه ورأوا فيه عنصرًا 
إشكاليًا يتعارض مع الإيمان دون التحسب لحقيقة أن الإيمان فى حد 
ذاته صيغة مسبقة غير مباشرة من صيغ التعقل الُلهُم. 

وإذا كان يمكن للاستدلال أن يستحث التعقل المُلَهُم دون أن ينتجه 
وكان من الضرورى التعبير عن هذا التعقل بالاستدلال؛ من المكن 
أن يكون هناك تكامل آخ بينها ولكله يتسم بالغرابة والتعسف'ء ألا 
وهو إغراء دعم التعقل المُلهُم الحقيق باستدلال مُضلٌّ لكون 
4 وقد قيل إن الملائكة ليس لها عقلء حيث إن قدرتها على النظر تحيط بمسببات الأشياء 


ونتائجهاء وذلك لايعنى نقصّاء؛ بل كالا يختزل ظواهر النتائح إلى أسبابها الحقةنا فلا يقعون 
فى متاهة الوجود الإنسانى. 


العقل ليس قغالا ى الخبالات كاف ونظرا لبود بقاع مظلة فى 
العقل البشرىء أو لأن الانفعالية الدينية تتضحو بالتفكير إلى الحلول 
النفعيةن' فيذهب الإيمان إلى افتراض أن 'الغاية تبرر الوسيلة'.ا حتى 
لو فعل ذلك دون وعى. 

وعلى أية حالء' ستحيل إتكار أن كابات الصوفيين قد أخذت 
أهان نكل لقا أكر مه الماكاته خاضة أن الفباسرفت هو 
إنسان ينظر فى معانى الظواهر وعلاتماء ويتأمل تآلف الموجودات 
مانا وهو أعى طبيعى لكائن آتاه الله نعمة الذكاء ولم يؤته كامل 
المعرفة ععمءكدنصدم0. ونرى الصوفية من ناحية أخرى ستخدمون 
الاستدلال بشكل فقهى أو لاهوتى مخاطرين خالفة مشار بهم 
ولدرجة أنهم يخلطون صفات التشبية معنطم#متصدمممطصة 
والتوحيد الاخلاق الانفعالى مع الميتافيزيقا والغنوصية' وهذه 
الخصوصية ليس لما أى دور من وجهة نظر التوقعية العقلانية 
تلهده2 1 عونغداتءءم5ءا لافتقاد ما يفصل الفلسفة عن اللاهرت 
أو الققف 

وهناك مط أ من أغاط المعرفة ألا وهو تفسيرات المنون المندسة: 
فنى أى سياق ساتى تحل الشروح بما يلازمها من أفكار نتجت عن 
الكلبات والصور محل التفكيّر. وتتعلق تلك التفسيرات بالإلحام 
كا لو كانت امتيارًا تسبغه القداسة دون أن تتخل عن الاستدلال 
المصاحب لحان أو بالأحرى دون أن تخلى عن التعقل اللهّم الذى 


يصعب فصله عن الإلمامنا وعلى كل تميز التفسيرات اللهمة بأن 
نقاط انطلاق نشاطها العقلى أو الروحى دائ ما تكون فقرات من 
المتون المقدسة أو من مفرداتها لا من أفكار أو تبصرات 5دهة#نتاءصة. 
وحقيقة أن هناك فاصلا بين الطبيعى وفوق الطبيعى لا يفسر ذلك 
التبوع والتباين فى الأدبيات الصوفية والشيعية والفقهية»؛ وينتاب 
المرء وسط كل ذلك انطباع بأن القضية ليست تحرر الإنسان من 
وهم مايا الكونية إذ إن هذه الأدبيات تلقّه بمزيد من خيوطها 
وتغمره بميثولوجيات دينية عن التقوى دون رغبة حقيقية فى 
خلاصه. وهكزا واجهت فك ة الجوانية بعض امخاطر فى التوحيد 
السامى رغم ضرورتما ٠‏ وظل ينبثق منها إما جوانية أصولية شديدة 
التَطهّرء وإما جوانية عامية متشظية تثول إلى برانية فى نباية الاس. 
ومقواة إذا أرطت التي كغايلق كبر القشرفية قن تصير ونا 
جوفاء فى ظل جوانية غارقة فى لاهوت تعس وميثو لوجيا طائفية»ا 
ولا شك أننا سنواجه بالقول بأن البرانية هى نقطة بدء ضرورية 
لأية جوانية ملازمة لمانا وهو أ صحيح بقدر ما هو مسألة رمزية 
واضحة تنفتح على الوجود وليس مسألة ذاتية قصرية'.؛ وعلى المرء 
أن هبي انحة إل الشصافة وانقيطة والق قد ثوه أو دقن 


ةمك القول.ق السياق المندومى يأن تفسير ناتك راشاريا لل'فيدانا' ليس حواقابة |د 
إن منظور رامانوجا البرانى لا سوّغهء' ولكن له وجود مُستقل. 

٠١‏ لا يمكن التعصب الدينى أن يكون نقطة انطلاق للعرفانءا وهى الحقيقة التى عبر عنها حمر 
الخيام بطريقته الخاصة. 


الجدل المتعقل فى أى سياق ديىءا وهو أ له بالغ الأثز. 

ويبدو التصوف 5 لو كان يستق أصالته الإيجابية وإشكاليتها من 
حقيقة أنه يمزج بشكل مجازى بين روح المزامير وروح الأوبانيشاد» 
كان داود عليه السلام يُنشد البراهما سوتر ا دغ ةممسصط8» وكاث 
الحكيم بادارايانا دصهردمدلد8 يتبتل لإله بنى إسرائيل»؛ وهو ما أضق 
تناغمً وعمقًا وقوة على حالة كالة ابن عطاء الله السخدرى على سبيل 
المثالها أما فها يخص عيوب هذا المزيح فعلينا التحسب لنزوع مثالى 
أخروى بُعوض غياب الاتساق الدين تمامًا كا تُعوض اجية الدينية 
كيدا من نقائض الأشان. 

وقد تعرض السيد المسيح عليه السلام لأمرين قد يتبدى التناقض 
بينها لأول وهلة رغم معقوليتها المتكافئة» إذ أعى بطاعة الكْبة 
والفريسيين قائلاً (على كرسى موسى جلس الكّبة والفريسيون» 
وفى الوقت نفسه ننى الصفة الربانية عن بعض وصاياهم»' وهو ما 
بق أن التراث قد حوري عناصر ترف“ لآ ضرورة ها» دون أن يجيد 
عن الأرئوذكسية» بل وأحيابًا ما تضر الوعى بالجوهر الأخلاق 
والروحى للرسالة السماوية. وليست عناصر التشويه تلك ربانية 
ولكها ليست هرطقةة وتتواجد حتى فى الجوانية بموجب هامش 
التى نسهم مباشرة فى شرح مفهوم القداسةها بل الشرو حات المتزيدة 
التى قد تخلق متاهة» ولا تتو نورًا. 


وقد شكل الآرورة عليى مل الاين باعة لقريةية وهر .نا 
عق مم طكارا اا بصزورة ادل ردم 2 قاعة انعية رمراعة 
عرقية تشترك على الأقل فى الأصل' ويُعد هذا التجاضس من منظور 
آخ أممًا نسبيًا للغاية إذ إن الآريين عموما هم من الجنس الأبيض 
باستثناء قليل منهم". ومن الناحية النفسية هناك آريون يتسمون 
بالانطواء 16:62:64 وحب التأمل وهم الحنودا وآريون منفتحون 
وعد و بون للغام ةنا وهم الاوروبيون» مع نتحفظ سيط 
هو أن سات كل متنا قد تراد ى الآ: أما الساميون الذي 
هم أكثْر تأملاً من الأوروبيين وأقل من النود فهناك جماعتان 
أساسيتان هما الييود والعرب» إذ تقيز الروح عند اليهود بأنها أكر 
ثراء ولكمها منغلقة على ذاتهاء؛ بيها تبدو الروح عند العرب أقل ثراء 
وأكر انفتاحًا من حيث الإشراق والكلية'. 

ويبدأ كل شىء عند الساميين من الوجى. ومن ثم من الإيمان 
والطاعة» فالإضسان مؤمن بطبيعتهءا وبالتالى هو عبد لله عز وجلا 
فالذكاء ذاته يعمل سمة من الطاعة. أما الآريون من غير الأصول 


١١‏ وهو الجنس الذى يحوى أيضًا الحاميين ::نهسدقة والدرافيديين عصدنةتومءط وهى 
جماعات ليس لما قيمة الآريين أو الساميين الروحية والتاريخية. 

؟ وقد تحسبنا حين عقدنا هذه المقارنة لأن اليبود الشرقبين وليس الغربيون هم الذين 
يمعو ن بين مات شرقية معينة وبين الانفتاح الغربىء وقد كان لليبودية فى الحقبة الرومانية 
ألق خاص»ء إلا أن رسالة التوحيد قد انتشرت بالمسيحية والإسلام. وهى الرسالة الى 
كانت اليبودية هى التبلور الأول لما. 


زلا 


السامية” فإن العقل الهم هو منطلقهم حتى لو انبئق عن وحى 
سماوىء؛ فالوحى ليس وصايا تخلق ذكاء من عدمن بل هو تجل 
موضوعى للذكاء المملهّمء؛ وهو متعالٍ وفياض فى أن. ويكون لليقين 
القائم على العقل الخلهم تإعستدعمء0 لمبعءء 1اءعغم1 أواوية على الإيمان 
القائم على الطاعةء' وليست الفيدانتا أوامى ونواهى لاذكاءء؛ بل هى 
توقظه 5 عالخاق ل ملسب 

ويخرج من الآربين ميتافيزيقيون أو مناطقة بيغا خرج من 
الساميين أسراريون وأخلاقيون ما لم يكونوا سصحرة أو عبدة أوثان 
وتكرر كل عقلية نفسها داخل إطار العقلية الأخرى» كما فى شكل 
الين يائح عصدلا-متلا الطاوى. ويتسم الآريون بأنهم موضوعيون 
تجاه الخير والشره أما الساميون فهم ذاتيونا وتُنشئ الموضوعية 
المنحرفة عقلانية استدلالية دمدناهده826 و علبوية سعقغمعءك 5ه بينا 
تنبئق لا منطقية التدين وسائر مخافاته عن الذاتية المفرطة.»؛ حيث 
الإيمان التقليدى القائم على الانفعال.؛ وهذا هو الفارق بين نزوع 
العقل الخُلهَم سعناددمءء1اء:م1 وبين الطوعية الإ رادية معتعةغصد اهلا 
إذيميل الأول إلى اختزال عنصر الإرادة إلى الذكاء أو ديه فيه 
وتميل الثانية لإخضاع عنصر الذكاء إلى الإرادة دون إغفال 


من اللخط الدفع بأن الإمام الغزالى كان فارسيًا ومن ثم أريّانا لأن الإسلام في تلك 
الفترة كان قد عرّب الفرس شيعة وسنة ومن البدهى أن يكون العرب الحلينيون أقرب 
إل الآرية من الفرس المعريق* والليوة والآر انيوة عكن أن تتابو ولآ' ثم يتقاربوا مع 
الخلينية.؛ وكتيجة لذلك يمكن للساميّة الآرية أن تنطبع فى شخص آرى ذى أصول سامية. 


رذن 


التقلبات الضرورية التى تحدث فى الحقائق الملموسة للأشياءء' ويعنٌ 
للرء التعبير عن نفسه بصورة تخطيطية سعمًا وراء جلاء المعنى»؛ ذلك 
إذا كان لنا أن نعبر عن أنفسنا من الأساس. 


وقد كان العرب القدماء شكاكين ومؤمنين بالخرافات فى الآن 
ذاته.ه وإذا كانوا عقلانيين فليس ذلك تأبًْا بوعبهم الملهّم' بل 
لمهم دنيويونا فلم يفكروا فى وضع عقلانيتهم أيّا كانت درجتها 
فى خدمة الحقيقة الننى يصعب البرهنة عليهاءا وتبدو فى الوقت نفسه 
كا لو كانت ضد مصاحهمء' ولكمهم وضعوها فى خدمة منافعهم 
التجارية,؛ والتغلب على حالة اللامبالاة الدينية التى يعيشون فيهاءا 
وكان لا بد من نغمة تتردد أصداؤها فيهم.؛ وتختلف عن ذلك الذكاء 
الأفق اللآى كمموق يه فى يشيبلا اللقيفة ال أسية كان لايد أن 
ُفْرَضٌ عليهم نوعٌ من الإيمان الفياض الذى ير فض عقلانية تتهددها 
طببعتها الوثنية فن يتحول غن دينه لا بد أن 'يحرق ما كان يعبد'. 
وكمنيجة لهذا التغير صار المسلم المؤمن يتشكك فى حاجته إلى 
السببية فى قضايا الإيمانء' وتتبدى له العقلانية كا لو كانت ذكرى 
وثنية»؛ أو دعوة للشك والقرد.؛ ومن ثم دعوة للكفر» إلا أن الإيمان 
أنمأ عقلانية خاصة به تمثلت فى الفقه وعم الكلاما رغم أن الإمام 
الغزالى ذر أن أئمة المسليين الأوائل فى يوم البعث سيشهدون على 
الفقهاء» إلا أنه كان لا يطلب سوى رضا الله ومشيئتهءه وآمن أن 
الفقه لا دور له إلا فى منع البدع هسب وأن معرفة الله حم تكئن فى 


رذن 


نقيض عل الكلام. ويسمح لنا ذلك بشرح مفارقة الجوانية التى تقوم 
على العقل المُلهَم بطبيعتهاء؟ وليس على الإبمان الفردى الطوعى القائم 
على الانفعال' والذى يثول إلى برانية فى :باية المطافء' سواء أهذبها 
بالتوشطء أم مال بها إلى التطؤف! ويظل مفتقرًا إلى إدراك مدى 
نسية ذه البراية: وإدينا هنا الأو جه الأمنابية لبور انية المتكاملتن 
فترى تغلغل رعرزيات البرانية»؛ وثرى فى الوقت نفسه تأكِدًا على 
استقلال الجوهر الفاعل بالنسبة للأشكال. أو استقلال الجوهر 
القابل بالنسبة للعوارضا وهى صيغ يقوم عليها دين العوام' 
وفها مخص هذا الجانب غير الإلزائى من الجوانية نقول على سبيل 
التوضيح إن فكرة النسخ فى القرآن مثلاً وكذلك زيجات البى صلى 
لله عليه وسلم هى أمور تشير إلى النسبية التى تسم كلاً من الوجى 
والأخلاقيات الاجتاعية» أى إن ذلك النسخ وتلك الاستثناءات 
تتعلق بمنظور الجوانية بغض النظر عن دلالتها العملية المباشرة." 

أما فها يخص الصلة بين الإسلام والعرفان فنرى الإسلام يكن 


1 يقول أبو هريرة رضى الله عنه (حفظت عن رسول الله صلى الله عليه وسلم جرابين 
أما أحدهما فبثنته فيك وأما الآخر فلو بثثته لقطعتم هذا البلعوم»»' ونرى عبارة مشاكلة فى 
إنجيل القدس توما تقول «إن ما نتناقله ليس إلا الزيف فقط وليس الحق»6. 

0 7 كوا "لدعي لابن القراية الغامضة مثل آيات سورة اليف بن 18 11 
الأولاية فوق الشكلق شل ذلك مثل مل صادق فى العهد القدم. ب 2 
الآيات المنسوخة كانت أَكْر كلية فى معناها من الآيات الناسضة.ه وأن الزيجات المتعددة 
للنبى صلى الله عليه وسلم عكست الجانب الكريشنوى للنى الكريم. 


إن 


نقدرك| عَنيعًا العقل صنب القرآن والفكة غل.عكس ما حدك 
فى المسيحية وما يعتقد بعض المسايينءا ولكن المسألة هنا هى العقل 
فى حد ذاته بشقيه الهم والاستدلالى» وليس العقل الحُلهَم وحده 
الذى قد يقبله مؤمن ويرفضه آخ ىكل حسب فهمه. فالذكاء بالنسبة 
للسل هو الملكة التى تجعلنا نجى الفرق بين ما يأمرنا الله به ويكئن فيه 
خلاصناء؛ وما ينهانا عنه ويؤدى إلى هلكا أو يجعلنا تميز الخخير 

من القت واطق من انال والردع بن اللقيقة؟ براه كان اك 
بمفهو مها البسيط أم بأسمى معانيط : 


ولعل هناك يا لا يحصى من المعالجات والطرق التى أنتهها ربط 
ميتافيزيقا التصوف برواية الخلق فى اللاهوت التوحيدىءا وهى 
مسألة غير ميتافيزيقة نتجت عن العجز عن التعامل مع مبد! النسبية 
بصورة مترابطة وكافية»ا فالتطرف فى اللأصول يسير قدمًا بقدم مع 
تفكك الفروع. ولا ريب أن تحوطات اللاهوت غير الضرورية من 


5 وقد ذير الإمام الغزالى مبدأ يقول ما معناه إن أذى الغافل بجهله يفوق أذى الشرير 
بشرهء؛ وأن الإنسان يرق إلى أعلى عاتب القرب حسب ما يُدركه عقله»' فلكل شىء عماد.ا 
وعماد المؤمن عقلهها وعبوديته لله الواحد لا تنفصل عما عليه عقلهها وهنا فرّق الإمام 
الغزالى بين أربعة معانٍ لكلية 'عقل'.' فهناك العقل ارد الذى يميز الإنسان عن الحيوانءا 
وحاسة امراك الك من شين كن وو الليلة لمر بيده وين غال الأخياء وك يدانا 
ويقوك ان عريى فى التترحات كدياب التوسية من يت سو يط أن اند لا موق 
الناس إلا إلى الجنةه فقد لاحظ ابن عربى أن النبى صل الله عليه وس ميز بين "من يعل' 
و'من يقول ' و'من يؤمن' وأضاف أن إبليس كان واعمًا بوجود الله ولكه محا ذلك بخطيئة 
شركه وهذه هى الأولوية التى يعطيها الإسلام للعرفة. 


إعانا 


التاحية المعاقيؤيتية تحدث نوها من التشويش الاق نيفق عنة صن 
من الجراح منتج بدوره الأدبيات الأسرارية»؛ ولكن ذلك لا يربطه 
قر » باطقيقة الكلة العنرق الى بصيو الا كل موف : 
ونستطيع هنا طرح تساؤل عن مناط اهقام الإنسان الجوانى والعرفااى 
والميتافيزيق. ونرد بأن الحقيقة فى حد ذاتها والعقل الذى يتسق معها 
هو ما يشغل هؤلاء فالعقل الإنسانى بشاكل العقل الربانى بصورة 
ما باتساقه مع الحقائق العلياءه ومن ثم .تمتع بالقداسة بجذوره فوق 
الشخصية المتمثلة فى العقل الملهُم الفياض اللا مخلوق. ويدفعنا 
السؤال السابق إلى التساؤل عن مناط اهتام المؤمن الأسرارىء' 
فسنراه ببتم بإيمان هحمل قيمة مطلقة بموجب محتواه العقائدى من 
ناحية,؛ وبموجب قوته الانفعالية والتخيلية والإرادية من ناحية 
أخرى. وتبق خطوة واحدة ى يتصور المؤمن المتواكل أن الإلهام 
يحل عليه حين يكف عن التفكيرءا فالمؤمن المتواكل يظن أنه مُلهم 
بطبيعته. ولا يمكن إتكار أن هذا التوتر الإيمانى لا يستبعد العقل 
المتلهّم الذى لا يكون 'الدافع الأساسى؟ للتأملات» فالعقل يبدو 
كهبة للايمان أو أ م لازم لهنا وهو أى صعيح لأن الروح القدس 
تتجلى فى العقل الهم مثا تتجلى فى الإلحام السماوى. ولكن المشكلة أن 
المرء يعزو إلى الروح القدس أو إلى الإلحام كل إيحاءات الانفعال 
الدبيئ» والتى لا تكون بالضرورة خاطئة» ولكمها لالأسف قد تكون 


إونا 


كلك . 

ويتسم خيال العرب واليهود بنشاط مفرط حتى فى أكْر حالات 
الخيال فقرّاءك ولا يُعَدٌ ذلك تناقضًا بشكل كامل رغم تناقضه المنطق. 
وتتعارض كير من الشطحات الصوفية والشيعية مع كابات الفقهاء 
التى تتسم بالتحوط والحذر واذا ففن الأجدى أن نعالج تلك 
الككابات على علاتها.ء دون توهم أن كل ما يصبو إلى التراث أو 
يحوى بعضًا من العلوم المقدسة هو صحيح لأكتب" .ولا ريب أن 
التعامل مع كل هذه الأفكار الغزيرة والمعقدة يض على الروح 
العربية أو المتعرّبة نوعًا من الرضاءه دون أن يكون لذلك الس 
التأثير نفسه على عقليات أخرى" . 

وإذا كانت الحكة المندوسية الجليلة تقول <لا حق يعلو على 


وقد سعى الرواة والقصاصون فى قرون الإسلام الأولىء إلى إشعال خيال مستمعيهم 
بالقصص المغرقة فى المبالغة لبحضّوهم على تقوى الله وخافته ورجائه وقد كان هذا الأم 
سلاحًا ذا حدين لأنه أنتج ميا من الخبال والحقيقة وهو فى نباية الأم نوع من 
الطقولية قسياق الأدية النيق: 
هناك مشكلة مماثلة نراها فى السؤال التالى.؟ هل يمكن الإنسان فى حالات معينة أن برى 
الله بعين الجسد؟ وغل راص عونت عليه البلام اه ق ينات أو زه الروك عق ابه 
عليه وس فى رحلة المعراج؟ ورء غم أن الله الا ركه الأبْصَارُ) الأنعام ٠١‏ ولكن م لا 
تكون الرؤية بعين القلب مدع ع1 06 عترظء؛ فعين الجسد لا تدرك سوى الأشياء المادية. 
ولا تجدى نفعًا مع ما ليس ماديا كالمثالات الأولى ناهيك عن الجوهر. فالقول بأن العين 
ا يعنى أن الله قد تجلى فى شكل أو فراغ أو نورء؛ وإلا كنت 
العين عن أن تكون عيئًا. 
4 مفهوم البلاغة لدى العرب لا ينفصل عن سمة الماسة والبراعة» والإسهاب فى الصور 
والأدبيات العربية قد يؤدى إلى ظهور ينات مختلفة لمعانى النصوص 


ا 


الحقيقة كي واث الماميين السامييم فى السحزاء سيقو لون فإ مدق 
الله فوق كل حق»). ولن نجازف إذا قلنا إن الروح الآرية تميل إلى 
كشف الحقيقة فى المقام الأول بما يلائمها من واقعية مقدسة كانت 
أو غير ذلك؛ أما الروح السامية فتميل إلى إخفاء الجلال الربانى 
وأسراره المبهرة بواقعية أخلاقية أكْر منها عقلية.» وقد تجلى ذلك 
ق الاشكالات القن :زحرت ءا النصوسن القنسة السامة عل 
عكس الأوبانيشاة» وكا بين لنا المتسرون من أخاب: التقسيرات 
الرهزية الاخوالية. 

وعلى كل فالسؤال الذى بطرح نفسه على الإنمان ليس عن كونه 
ساميًا أم آريًا أو شرقيًا أم غريّاه بل ما إذا كان يحب الله تعالى 
أم كأن روحاكا متأملاً. ويغوض هبدأ 'الأس الضرورئ الويصر' 
كيدا من مُلغزات ومعضلات صيغ التعبير عن أحوال الروح. 


ورغم فقر النفس العربية إلا أنها اتسمت بالنبل والكرم ففقرها 
وحميتها يؤهلانها لتصير وعاءً حاملاً لإيمان يستند إلى مذهب أو 
إلى عبادة.؛ وهو إيمان يتسم بالانفعال نظرًا لبساطته. وقد جلب 
هذا الفقر سمات تعويضية أخرى من الناحية النفسية.» وهى سمات 
"كية' نظرًا لفقر النفسء ومن هنا نرى ميلهم إلى المبالغة والإسهاب 
والفخرء' كا نرى على مستوى آخى ميلاً إلى التعقيد والتشديد 
والوكدة ويك عيدو كل هذه بالق ق سباق الأدبيات 
الروحية العربية أو المتعرّبة.؛ ونرى تعويضًا لذلك الميل إلى التبسيط 


نا 


فى غموض اختزالى ورهزى وتعقيد ومداورة. 

ولا شك فى ثراء الروح العربية»؛ ولك ثراء يتسم بالفقر»» أو هو 
فقر أثراه وميض من الفضائل البدوية التى جمّلتها طبيعة الصحراء 
كا تحمل الذكاء العقل. ويضطر المرء إلى قبول هذا الإفراط الملازم 
لتلك المزاجية.؛ وهو ما يخلق إشكالية معينة من منظور الجوانية 
القائمة على العرفان وتعبيرها وتكاملهاء' فالتعطش إلى المدهش أملءا 
والسكوة الفافيزيق أن اخ 

وإذا كان هناك ثراء فقير فهناك أيضًا فقر ثرىء' وهذا هو ما قدّب 
العرب إلى الإسلام؛ وقرّب معه أسرارية الفقر إلى الله.؛ فالولى 
فى الإسلام هو الفقير إلى الله.ه وفضيلة الفقر هى أَكْر الفضائل 
ارتباصا بالصدق. وبغير هذه الروح لم يكن الإسلام ليستطيع حفظ 
العالم التوراتى ولا إقصاء مفهوم 'الثقافة' الدنيوى الذى تجلى فى 
الفن والآأدي؟: والذى يتباهى به الغرب رغم أله يبدده بالموت إذا 
لم يكن قد مات بالفعل. والذين يتهمون الإسلام بالعقم لا يفهمون 
أن إحدى ماثر الإسلام الرئيسة قد تمثلت فى قدرته على صبغ 
حضارة كاملة بصبغة ححراوية.؛ وصبغة ذلك الفقر إلى الله والبراءة 
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المقدسة . 


ويفرض الوح نفسه عل ىكل من الآريين والساميين بالتساوى ولن 


نتحدث هنا عن سمة بقيت فى المغرب على وجه الخصوص» ولا نتحدث عن خلفاء 
شق أو يغداذ أو إسسطنيول: 


انا 


يجانبنا الصواب لو تحدثنا عن 'عقلانية مُلهمة' آرية و'إلحامية' سامية» 
رغم ضرورته| لأية جماعة إنسانية. فالتعقل الهم يتسم بالقداسة 
لأنه انبئاق عن العقل الُلهُم الذى يتصل بالروح القدس» وكذلك 
الأمى فى حالة الإلحام الذى ينبثق من النعمة الربانية وليس من ملكة 
خالدة و'طبيعية بشكل يفوق الطبيعة' كا هو حال التعقل الُلهم. 

ولا نعتقد أننا خض الأمور لأهوائنا حين نذكر أن الآرى يميل إلى 
أن يصين فيلس و ةا ".قا عيل السانى إلى أن يكرن أخاذقاء ولانيقن 
بن ذلك كا عقد عقارنة ين الأريايفاة والونيا “فاننيهوا 
والباجهافاد جيتا من ناحية والكّاب المقدس من ناحية 7 
أ بين المذاهب المندوسية والآذيات التلبودية'" ٠‏ وتتسم دوافع 
التصوف الإسلامى بأنها أخلاقية أكثْر منها عقلانية.؛ رغم أن مفهوم 
الشهادة يقيز بعقلانية واضحةنا بمعنى أن وعى العربى أو المسلم أو 
السانى عمومًا يظل إراديّاه ومن ثم ذائيًا ها ذكر نا سلما وإذا لم ننظر 


لف جره ل ا ا 
والأتي عل ران القسوييد ]ان ؟ ار ل ا 
غررونا قباد خن اال سود جوانية وسكة كفاسة لد ن الشعبين. 

إزذذا قد ذكرنا فى أحد كبنا السابقة أن الالتقاء بين الإسلام والحندوسية فى الند حمل رمزية 
عميقة وبعدًا زياقاء فال حندوسية هى أقدم ترايك متكامل ءا والإسلام هو آاخى الأديان.» 
فكان اتصالاً بين البداية والنبايةن ولكن هناك ما هو أَكْر من الرمزية فهذا الالتقاء يعنى 
م ب ا الا ل 
بيها تؤثر ال حندوسية من واقع عمق سكنتها وتعدد 50 وكليتها العتيدة. 
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للعرفة كتَوِ وعطيقٍ ربانيةٍ فستبدو حينئذ كاستحقاق للإرادة الفردية 
فى السياق العام ما لم يكن فى نوايا السرائر وما تخنى الصدور. وإثبات 
وحدانية الله سبحانه هو حقيقة وخير فى انء' واولى اسباب قبول 
فكرة وحدانية الله عز وجل هو أنه أمرنا بأن نؤمن بذلك. ويكون 
الخير الأسمى حينئذ هو توككد وحدانية الله بكر الطرق قوة وسموّانا 
وتبدو تلك الغريزة الأخلاقية الخفية التى تكئن فى اللاوعى كم لو 
كانت حافرًا للتأملات الميتافيزيقية. وهناك أفكار نتجت عن ذلك 
اليل لأ يحب أن تخد عرقيهان سترى القلة أوصيدًا معظومية 
تسعى لأن ثُلهم الناس إدفعهم تجاه وحدانية الله.؛ وهى تمثل قوة 
الإيمان الفاعلة فى هذا السياق أَكّْر من فاعلية الاتساق العقلى. ومن 
السهل الاعتراض بأن الجوانية هى فما وراء المنطق البسيط»؛ وأن 
الإنسان الدنيوى لن يفهم شيثًا من تلك الأحاجىءا وهذه الجوانية 
لا تمنعنا من تفضيل علهاء الظاهر عن شيوخ الباطن» أو الفلاسفة 
الملينيين عن الغزالى فى بعض الأحيان» رغم أننا لن نفشل فى إدراك 
المزايا الذاتية للغلو فى الإيمان. 

ومن المهم فى هذا السياق ملاحظة أن ذلك التشدد إزاء وحدانية الله 
سبحانه فى الإسلام يصيعٌ المنظور الإسلاتى بكامله ويحدده هاما 
مشدد المسيحية إزاء المسيح. وفى حين أن هذا التشدد الانفعالى فى 
المسيحية قد أنشأ عقيدة التثليث ومن ثم عقيدة الصلب والفداء 
التنسكية الأخلاقية؛ نرى التشدد إزاء وحدانية الله عز وجل فى 


الإسلام قد أنتج إنكارًا العلل الثانوية.؛ بل وإنكارًا لتجانس الأشياء 
وجوديّاه ومن ثم أنتج توجهات عرضية تُفكك الوجودا وهو 
ما يصرف المرء عن التأمل السكونى فى طبائع الموجودات. ذا لا 
نجد ما يُدهِش فى نظرة الفكر المسيج إلى المسيح عليه السلام على 
أنه ظاهرة تاريخية»' بيها يصطبغ الفكر الإسلادى إزاء قضية المسيح 
والصلب بصبغة عرضيةء' وهى صبغة تفسّرٌ جزئيًا بعض السمات 
التناقضية فى الأسرارية الإسلامية كالالحامية مثلاًء؛ والتى لا تعبأ 
بالترابط المنطق الأمور. 

وإذا كان العهد القديم كّانًا تاريخيًا بشكل مباشرءا ومذهييًا شكل 
غير مباشر» فإن القران الحكيم كاب مذهبى بشكل مباشر» وتار يخى 
بشكل غير مباشرها مما يعنى أن القرآن الذى يسعى لت وككد وحدانية الله 
وكلية قدرته وعليه و رحمته سبحانها وما يرتبط بذلك من عبودية 
الإنسان الوجودية والأخلاقية والروحية» لا تُشكل الوقائع 
التاريخية فيه أية أهمية فى حد ذاتبهاءة لأنها ليست سوى نقاط مى جعية 
فى خلفيته العرضية. وهو ما يفسر ذكر الرسل عليهم السلام بلا 
تملسل تار ف القران» ويفسر اذا كان السره التاريهق اخند اها 
وغامضًا أحيانًا دون أية أسباب واضحة. وتظل علاقة العبودية بين 
الإنسان والله مُقدمة على كل ما عداها من رعزيات وإيضاحات. 
ولا تمل المقارنة بين العهد القديم والقرآن الحكم أى معنى دون 
تلك الأعياراتء أما العيد ادن فيخوى كلا الأساربيقنا قهو 
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تاريخى ومذهبى فى آنه ولكنه يختلف عن القرآن فى أنه يقدم ىاتب 
متباينة من الإلحام كما هو حال العهد القديم. وما مطاعن المسلبين 
حول تحريف الكاب المقدس إلا دليل عل وجود تاك المرائبنا 
وعكن القرك شكل رعرى غين ماكر بأن ذلك ابسن ابنفاء وق 
عالم التناقضات البرانية. 

وتشير شهادة أن لا إله إلا الله إلى أن الإسلام هو دين الربوبية 
المخضة» وليس دبع التجل؛ الرياق ا هو محال المسيبحيةة؟ وهر 
ثم فهو دين اتساق الشكل الإنسانى مع الجوهر الربانىء وهو ما 
دلت عليه شهادة أن عا رسول الله. أما فما يخص البرهان الذاق 
لبد الربانى فكل براهين العالم ومعجزاته ليست سوى أعس ضثيل 
بجوار الإيمان المتوع العميق للسم الذى يتسم بالانفعال» ولا بد أن 
يكون هذا الإيمان سكونيًا فى الوقت نفسه بموجب غايته. ولعل هذه 
التكاملية توح إمكانية وجود خيار بعينه يعتمد على المرتبة المذهبية 
أو الروحية. 

ويستطيع الإيمان الإسلامى أن يكون لباب الدين وأطروحته فى 
الوقت نفسهء مما يعنى أن الدين الذى يحوى جوهر كل الأديان لا 
يفتقد سا لوجوده إذ يقر الإسلام أولا بأن هناك مطلقًا واحدًا 
وكلئاءة ويفر ثاكا بأن ناموس الكون أو 'ذارما" ما هو إلا اشساق 
عوارض الموجودات مع المطلق. وهذا هو المقصود من مصطلح 
'إسلام'» ويقر ثالنًا أن جوهر الخلاص أو النجاة هو فى الإدراك 


أو الوعى بالمطلق وليس فى أى شىء آخر» ورابعًا بوم أن الصلة 
بين المطلق والعارض أو بين الله والعالم تمثل فى الرسل الذين بعنهم الله 
إلى الأنان لذ كوه مني عبا حقيقة المطلق وحقيقة ضرو:ة 
اتساقه مع هذا المطلق؛ أو هما حقيقتا الله والإسلامءه وكان لا بد 
أنتمثل الأعى ف الطبيعة البشرية للرسول عليه الصلاة والسلام قبل 
كل شىء تماشيًا مع الامتزاج والتكامل بين امحتوى المقدس للرسالة 
والوعاء الإسانى القابل لحاءه وقد حر صنا على أن نذ؟ هذا المختصر 
لما يشكله من أهمية قاطعة. 
ويتوق المتصوفة من وجهة النظر المذهبية إلى المع بين توجهين 
هما الأفلاطونى والأشعرى"". إذ ترى الأفلاطونية أن الحق واجال 
راقن ل مكافك لبن أى الترس رعو لآن ذببك كلاق ة)» 
هود/.! ويستحيل أن يفعل ما يناقض جوهره أو طبيعته وإلا صار 
الأى عبّاه وهذا حا لكل ميتافيزيقا صحيحة إلا أن الأشاعرة على 
عكس ذلك يعلنون أن الحق واجال والخير هى كذلك. لأن الله شاء 
أن تكرن عل هذا الحو دون أن تكون قاذرين غل مغرقة غلة 
تلك المشيئة. ولعل ذلك لن يكون من قبيل التناقض إلا إذا كان 
الله سبحانه يشاء ذلك ببحض الصدفة تعالى عن ذلك عاوًا كيدًا. 
ويجرى فى هذه الأطروحة الإرادية بقدر ما هى أخلاقية وفردية 


73 تظهر هذه الظاهرة قَْ المسيحية أبعاة مع البضدان التوجه الأشعرى بالإيمان 
الروشدي سيت قير الدماجاه بالأقلاطرية جما إلى جدب مم #أفشاته بنها: 
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توصيف الله تعالى والإنسان بموجب المشيئة»' فالله تعالى هو مشيئة 
حىة مطلدا فامرة خل 'فيخ بزقندين الرعودات كاقة بأ طريقة 
#انقي لا ادبي مض مشكفه يدا قاين 1ن مشكة الدنق بين 
ذاتها سبب كاف للوجودا وكأن الحرية منطقيًا وأنطولوجيًا تحوى 
قذكا مم العبث» وتصين مقع الأثنان ق هذه الأطروستة تقدرة 
مُسبمًا ليظل محكومًا عليه بالطاعة فى حين يبدو حرا فى خياراته 'فى 
نطاق مشيئة الله' لحسب. ويقترب التصوف وسط كل هذا الزخم 
من العرفاق الالض يا عق يبدو وكأنه أدلاطوق :دوق أن يعق 
ذلك أنه أخذ مذهبه من أفلاطون أو أفلوطين! وفى الوقت نفسه 
زراه يحيد عن هذا العرفان حتى يمتثل الأشعرية. وبحسب مفهوم 
'وسهدة الوسعود ان قا كل كقرن هذا الكو وى "نعي 1 آنا قاسة 
من إرادة الله سبحانه.: وما وجود الشر فى أذهائنا إلا بمشيئة منه 
عا إذ مكو القول أن القر هو ما يفش :أو بالأعزف هو .ما 
لهب الول عو ول وم يل العلة ورا ؟ اهة الله سيحائه 
لموجودات بعينها.ء رغم أن كل أمى فى هذا الوجود هو خير فى 
حد ذاته يا أسلفناك وعلينا هنا ملاحظة أن عدم حب الله تعالى 
لهذه الموجودات هو ما يُشكل كل ما لدينا من 'معرفة' به سبحانه. 
وتمتزج عند هذه النقطة أكْر أفكار الميتافيزيقا إثارة للحيرة بشىء من 
اختزالية الأشاعرة. 

وعلى كلا فقد عبر القرآن الكريم عن الطرح الأفلاطونى» لا 


وعد ريض اشر الاك اود سشس ءا بل فى كل صيذه 
قرفت عن مظاهر الزيويية أو الصفاك' الس روفو ما يوك 
سمة الصمدية فى الطبيعة الربانية.» وإذا كان الأشاعرة 1 ستقوا 
اعتباراتهم الأصولية التى فرضت نفسها عليهم مما أسلفنا.ه فذلك 
ولا بد بسبب نزوع أخلاق كامن فبهم وقد انتهز ظروقً اجتاعية 
وأخلاقية أحاطت بهم. 07 

ولعل الأشاعرة تذك وا أما وحيدًا وهو (إِنَّ رَئْكٌ ككَالُ يله ريد 
انان ولسوا ارات قراية اخرى فود ل قن أ الله 
يعاملنا بصفاته الحسنىءا فهو يقضى بحكنه وعده لأنه الح العدل 
سبحانهءة وينشر امال فى الوجود لانه جميل يحب امال حسب 
الحديث الشريف' وهو يغفره لأنه 'الغفور' بطبيعة جوهره. فهو 
لا يمكن أن يكون إلا ذاته سبحانه.' وكذلك تجلياته عز وجل وكل 
التشديدات حول هذه التقظة إنما.هى محول الوجهوه الرياق. له 
اللشقة الريافية. قالله لبس "نقينة؟ يه بل هو الكال مطلتاء أو 
هو كل كال مكنا وهو مُطلق الحرية وسط فيض من المكات دون 
أن يتعلق الأمى بجوهر هذه المكاتا فهو جوهر ربانى فى حد 
ذاتهء؛ فيأخذ الإمكان أولوية على فيض المكات مثليا يأخذ الوجود 
أولوية على الموجودات. 

ورف الأشاعرة أن انه يقغل ما يقاء لأنه لا شىء يعاق عليه 
سبحانهنا ولا ينظرون لخير بوصفه صفة جوهرية تعكس وجهًا 


1 


من أوجه الكال الربانىء؛ بل بوصفه أعيا شاءه الله لغسبءا وهنا 
يكين المخطل الذى يخلط بين كلية القدرة الربانية والتعسف؛ ويغفل 
عن أن مصدر الخير هو جوهر الخيرية فى الطبيعة الربانية»؛ وليس 
م سومّا يُصِرِرُةُ الله سبحانه. فإذا كان مموع اثنين واثنين هو أربعة 
وهى حقيقة,؛ فذلك لأن الله تق وليس لأنه كل القدرة أو لأنه 
لا مسأل عما بفعل. 

وينحو الإسلام وكذلك المزدكية إلى ذكر قوتين كونيتينء؛ إحداههما 
اخير والأخرى للشرءا وهى فكرة ترتّح للامطلقية الأشياء ونسبيتهاا 
ويعلن أن الله فعال لما بريد.ه وهو الأمى الذى ل يُوَّوّل 'بمنظور 
متعال' فى ضوء مفهوم كلية القدرة والفوارق بين ماتب الوجودا 
بل جرى تأويله 'بمنظور هابط' فى ضوء تعسف يستبعد مفهوم الكال 
الربانى. وأيّا كان من يشدد على جوانب العرضية والتجلى والعاانا 
فإن غليه أن حب الطلقه وهو ما عبدى فق الننائة المزمجتب 
ويتِدََّى بصورة أقل حدة ف التثليث المسيى» إلا أن كل من شدد 
على المطلق أن يستطيع جب جانب العرضية باختزال عملها فى غايتها 
المتعالية سب وهو ما يُظهره الإسلام فى صورته المبهمة العرضية 
النجزئة عن العالم. وقد نتجت تلك المعضلة من أجل صيغة عقدية 
لا بقصد الميتافيزيقا الخالصة التى تستفيد من ع ونتها وقدرتما على 
التحركءا وهو أ تعجز العقائدية عن الوصول إليه.؛ فصار دور 
الجوانية هو التغلب على الاختلالات العقدية»» لا تجسيدها ولا 


ورغم تجزؤ العرض عند الشيخ محبى الدين ابن عربى وتبعثره 
وغموض كاباته وتناقضها الذى يُعزى إلى تبنيه لفقه وقتهيا ولو 
جني إلا أنه كان صاحب الفضل الأكر فى الإفصاح عن سر 
'الوحدة الباطنة الفياضة 'ن وسط بيئة سادها ف الاشاعرة»؛ وبذلك 
كان له الفضل فى لفت النظر إلى السمة الربانية الباطنة فى التجلى 
الكونىء والتى تعود بنا ثانية إلى الميتافيزيقا الخالصة المتكاملة»ا وتكمن 
أهمية أعمال ابن عربى فى هذه النقطة تحديداء لا فى 0 
اللمع اق رلا ل شال لسر اوس انا لأ فى شقان فكوا لاسا 
اخارق» وبع هذا الأ هوض الح الألدطوق ال 
قة م اتب ب الوجودء بل وأدرك ذلك فى الله ذاته؛ مستبدلاً بمفهوم 
'مشيئة الله' الأشعرى مفهوم محبة الله' أو *جمال الله"'. 

وتبين لنا هذه المعادلة أن المطلق بطبيعته يحوى اللانبائى الذى يتر نَع 
بداخله وسستق منهكل جمال و محبة,؛ حتى إن امال والحب المشهودين 
فى هذا العالم هما ما بمنحاننا شعورًا مسبمًا بالطبيعة الربانية الفياضة ". 


4؟ لا بد هنا من 53 نظرية ”الإنسان الكامل» أو الكلمة التى تحوى الكون المخاوق بصورة 
مُسبقة»' وهو مفهوم ينعكس فى الإنسان أو الجرم الأصغرء' وينعكس كذلك فى الكون أو 
الجرم الأكرءا ويتجبى بصورة خاصة فى الأنبياء والحكاءه ما بتجلى سائر الأنبياء بدورهم فى 
رسول الإسلام صلى الله عليه وسلم. وتستتى هذه النظرية إلهاماتها ومبرراتها من التشاكل 
الأماق مع الموذج الربانى. 

0 رن بأن انحبة مع الجمال والخير والرضوان هى سر أو بعد من أبعاد الجوهر 
سبحائت وكلك لابق أن اطوهر موموسعاق الس سوى غيذه ذكره مطلنًا ماده 


0 


ااا 


واس ل ا 0 

تب الوجود يتطبق على ميادين الف والعمل أيضًا فى نطاق 
3 الأ سرارى. فنرى إلحامات تتعلق بالوجوب 5 اليقين 
وأخرى تتعلق بالإمكان أو عدم اليقينءا وغيرها إلحامات وهمية 
لا ضرر منهاء؛ إذ دا ما يتلازم التعطش للحقائق السماوية مع امية 
الدينية.؛ حيث يلازمه تقدير شبه تقليدى لميثولوجيا الدين»' ولا تسج 
تلك الجية سوى مساحة هامشية من الأحلام ولا نقول الأوهام. 
وقد ذكر اللاهوت المسيج أن التوهمات لا تتعارض مع المقدسءا 
طائلا كات الساية وليسف نفيظابية "+ إذا قد يكرت مه المناسن 
لذ 5 ذللك. بحيق تواججه بتضوارات ذيغة مقل كلك الى عترافق بها 
إلى جنب مع محبة الله سبحانه وفضيلة النبل'. 


ويعلو عنكل وصف' وهو يبل طبيعته عز وجل بالروح والقدرة. أو هو ثالوث 'سات' 
كفيك أناننا؟ المسرسي» الذى مده الغيير عه هركا بالوبجوه أو القدزة بو الشهوة أو 
اطكدوانها ة أو الرحمانية أو الرضوان. 

إفنا وقد مسحت الكيسة كا من الا سبرازيين لقب "قلس ' دون أن تقر بصحةكل أعمالحم 
وأراتيم الروعيفة ومين الهون أوهام إلحامية ساذجة أمءًا مك , بن ١‏ اتسين عد 
أصحاب الخيالة والذين لايمكن أن تصيف أسراريتهم بام زالقة؛ بل قد يكونون تدين 
هلا أو عق خلاسفة عب اال 

وقد عزا مولانا جلال الدين الروى تلك الكلمات إلى الله عز وجل قائلًا لا تعنينى 
الكناف هيل أريد قار بعد عرق عدااقن وغلش لل يول ا و3 4 وقد 
قيلت هذه الكلمات لتبرير الضعف الإضسانى لا للحكنة بما هىءا وهى فى الوقت نفسه م جع 
للإجماع الأسرارى فى الأديان. 


15 ف هناك وعر ةا راع وك تاه ويك التون أن غناك 
تضوف وايكا :وا كا إذ يقوم الأول. عل القواغن الباطية 
التى تنبعث من أ ركان الإسلام الأساسية بيها يرتبط الثانى بالإلهام 
الفردى والرؤى الفلسفية الأسرارية وميثولوجيا الدين وسير 
الضاطيخ وكذللك يقبط بابي الديعية وال خلاق. 

ويتبين لنا فى كير من الأطروحات الصوفية أن الصوف المسم 
بميل إلى تقديم الحقائق الميتافيزيقية يجة التجربة الذاتيةة فها يقدم 
المندوسى هذه الحقائق بموضوعية كاملة وكان لا وجود اذاته 
وهو أى يبدو متناقضًا حين ينظر المرء إلى ذاتية الفيدانتا المتعالية»ا 
ورغم أن المسلبين يفعلون الس نفسه فى أطرو حاتهم الأفلوطينية 
ذات الجذور القرانية أو النبوية؛ إلا أن الشطر الأكر من الآراء 
الصوفية .مل سمة ذاتية لا جدال فيهاءه أى إن مراتب التقدم نحو 
اللتقيقة التعاللة قن رون كتانق أعاويةا اك ب نات 
العلية'. بالمعنى الأوسع والأعمق لهذا التعبير. ومقامات التصوف 
وأحواله لا حصر لماء؛ ولا يحكنها إلا الطريق الروحى الذى يسلكه 
السالك. وهو أى لا يغير من حقيقة أن التجربة الصوفية تتسم 
بمو ضوعية خالصة تعمل كقاط م جعية تصير بدونها لغوًا فارعّانا 
كا أن ذلك لا يغير من حقيقة أن الإسلام له نظريته الميتافيزيقة 
والكونية التى جرى التعبير عنها بلغة موضوعية مستندة إلى الكاب 
واللكقاوناز كواها احا بسيففات القواية الملدة 


وقد تضافرت الروحانية الإسلامية مع 'موضوعية' الإيمان الذاتية 
التى نستق من القرآن والسئّة مباديباء؟ ولعل أصالة التصوف تكمن فى 
أنه يطرح ذاته كيتافيزيقا الفضيلة الإنسانية المتأصلة فى الإيمان أو فى 
الوعى بالمطلق» والذى بتجسد بذلك التأصيل فى نهاية المطاف بشكل 
ولعل القابز بين 'المكن' و'الواجب' فى التصوف يقودنا إلى 
القول بأن الجوانية لا وطن لحان وأنها تتح نفسها أنغا استطاعت. 
فالتصوف التاريخى هو جزء من البرانية الإسلامية حيغا وجَدت 
الجوانية ملادًا لها. وليست الجوانية كفرع شبحرة بل كبات برى هبط 
من السماء وقد حط على هذا الفرعءا وهذا التلازم بين الجوانية 
والبرانية يبرر للرء القول بأن التصوف هو الجوانية. ولا يعنى 
ذلك أننا نقول بخطإ تلك المعادلةنا بل نقول بأنها كافية فى إطار اللغة 
الدارجة؛ ولكن الأ الصحيح بالفعل هو أن طريق الباطن مل 


ووجود مفهوم 'السّكر' فى قلب الإسلام يجعل الأعس يبدو 
متناقضّاء إذ إن الإسلام يعى عنصر الاختلال الذى تحويه المسيحية 
بصورة بدهية.؛' ورغم أن النبضة كانت خدعة كرىن إلا أنها 1 
تكن لتفرض سطوتها لولا استغلالحا لردود الفعل تجاه مثالية قائمة 
على الحياة الآخرةءه والتى تعلو على الأرواح والأجساد بصورة 
غير واقعية ولا متسقة. ويهدف الإسلام ببغضه للواقع 'الطبيعى' 


وصب اللعنات على الحرمان من الحقيقة 'فوق الطبيعية' إلى معاداة 
تقديس هذا الواقع الطبيعى وإضفاء خصال فوق طبيعية عليهء' وهو 
أى لن يُدركه إلا إذا كان هناك بعض البالغات المتسقة مع ما يمكن 
تسميته 'الحامش الإنسانى'. ويعى الإسلام عنصر الخر فى المسيحيةا 
ويتوازى منع الإسلام للشكرات مع رفضه لفكرة المثالية القائمة على 
'التوبة' التى تميز المسيحية»ا أى بمكن القول بأن هذا المنع يتوازى مع 
فكرة التوازن أو الاستقرارءا ومن ثم يتوازى مع فرضيات الاختلال 
وغدم الاسظرار" , 

وما دمنا فى سياق الحديث عن الخر»؛ ثمن المناسب أن نتحدث 
عن رقص الدراويش فى الجوانية الإسلامية الذى يتخذ ذكر اسم 
الجلالة أو الضمير 'هو' أساصًا له. مبتعدًا عن تعقيدات اللاهرت 
كرعن لكل إيمان وكل ميتافيزيقاء' ويمتزج مع سر القلب ومن ثم 
مع سر الوحدة. وتقوم رمزية هذه الرقصة كالذكر وسائر الفنون 
الشعائرية على مفهوم عودة العَرَض إلى الجوهره ويمكن القول بأن 
الفن الشعائرى عمومًا والرقص بوجو خاص يعبر عن الجوهر الذى 
تحول إلى عرض ءا وهذا هو الأصل الذى انبثق منه جمال رمزية تإك 
العوارض وقوتها وعمقها. ويعبر الفن عن هذه العلاقة فى حركة 


ف ليلة الإ سراء والمعراج حَيّر سيدنا جبريل الرسول عليه الصلاة والسلام بين كوس 

ثلاثة بها ماء وخمر ولينءا وقد اختار النبى الكريم كأس اللبن الذى يرن إلى الاتزان أو 
الاعتدال. ونستطيع تفسير شىء من الأسلوب القرآنى بهذا الرفض للاء واخر» إذ إن ذلك 
رفضٌ للشفافية المنطقية. 


0 


صاعدة وهابطة فى الآن ذاته.؛ فهو يجلى المثال الأولانى فى الشكل » 
ويعود بالشكل أو الروح مرة أخرى إلى هذا المثال الربانى القديم'". 
وتكائ فكرة تكامل الكدرة والتعدد فى الوحدة عودة العرض إلى 
الجوهر القابل.؛ وكذلك عودة الشكل إلى الجوهر الفاعل” ويمكن 
تمثيل تاك الوحدة هندسيًا بالنقطةن وتحوى سر البسط أو التوسعها 
ماما ما تحوى المطلقية اللانهائية بطبيعتهاءا ويتطابق ذلك مع فكرة 
'انشراح الصدر' فى 'ذ, الصدر'ا وهو نوع من ذ, الدراوش. 
ويتصل الرقص مثله مثل الجدنس بسحر وجودى يتسم بالفاعلية 
والقداسة فى آننا فهو يحول كل متناو إلى لامتناو؛ وينقل "الأنا' 
نضروة بوعرية إلى اإذات العلية شكل. افر اف ال فى إطاره 
النفسى. وتبدو رقصات الحب والحرب م لو كانت تستلهم روحًا 
تسرى فى الوجود؛ ولا يتوجه الراقص الشعائرى إلى جوهر 
ذاتهءعصه::8 بل إلى الجوهر الككى مدهو سبحانه. ويتبدى هذا 
النحو بشكل مبدنى فى إهاب المطلق النسبى» لك زاخي بالمقاصد 
والرمزيات! فهو يعود إلى الجوهر مرة أخرى مُصورًا سر 


4 لعل ما يمثل زيف الفنون غير الترائية هو أنها تحاول التعبير عن عرضية العوارض'ا 
فتفقد بذاك كامل أسباب. وجودهانة إلا سيهًا سلكًا واحدًا وهو إضقاء العرضية عل 
عقول الناس وأرواحهمنا ومن ثم جعلهم برانيين ودنيويين. 

* الفارق بين تعبيرى الجوهر الفاعل والجوهر القابل»ا هو أن هناك تواصلًا فى الجوهر 
القابل,؟ ومفارقة فى الجوهر الفاعل,؛ وهذا هو الفارق بين الدوام ئر المتراكدة والصليب 
بلغة المندسة المستوية. 


الوسو فو ناه المعجزة الباطية الى كل بن قطرة الماع خفا' . 

وإذا كانت المسيحية تنتقد 'سهولة' و'اصطناع' مثل تلك الطقوس 
فذلك راجع إلى أن الغربيين نادرًا ما يشعرون بالشفافية الميتافيزيقية 
الظواهر» ويقسكون بطرق الاعتراف والتوبة أكْر من أى شىء 
آخرء وهذا هو منظور الخبار الأخلاق وليس منظور المشاركة 
التأملية فى المثال الربانى باستخدام وسائل الشكل. ورغم أن 
الرقضات الشغيية كانت موحودة دا فى أورويا إلا أنا درت 
مزاج السلطة الدينية التى لم تسم بالعمق دا وخصوصًا حيال 
رقصات شهر مايوء؛ ويمكن القول بأن المقاصد المقدسة بظلالا 
امختلفة قد انتقلت من شعال أوروباء؛ أو من حوض البحر المتوسط 
ق العضور القدفة؟ وونجد تلا نلذدًا فى تلك الرقضات"". 


وتسعى الجوانية بطبيعتها وفى أشكالها كافة الديق منها والحكى 
إلى إدراك الجوهر الواحدها ومن ثم يصير لها طببعة سمحة حسب 
الخالية لكن المرء يمدهش حخين برى متصوقة يمون بضيق أفق 


١‏ يقول مولانا جلال الدين الرودى <فى تناغم الموسيق سر خنى لو كان لى أن أفشيه 
لاجتاح العالم من فوره»؛ وقد اختار جلال الدين الرومى؛ ؟ا فعل شايتانياءه طريق 
الموسيق والرقص من بي نكل الطرق المكة إلى الله. 

وقد كان لرقصتى مريم وداود فى اليبودية ذكرى خاصةه إذ اسقر القسك بباتين 
الرقصتين حتى يومنا هذا كشعيرة أو أعى باطنى فرقصة النصر كانت بعد عبور البحر 
الأحمرءا وكانت رقصة السرور قبل تجلى الروح القدس الشيخناما وقد تجسدت للرة 
الأولى فى تابوت العهد ثم فى قدس الأقداسء ثم فى أسفار التوراة. 
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طائء بل بتعصب ديق أحياناء؛ وليس ذلك إلا افتقارًا إلى المعطيات 
فى حالات عدة وافتقارًا إلى الخيال الروحى فى حالات أخرىا 
ويدل على حالة من عدم الاتساق مع مبدثى الجوهرية والحقيقة 
الكلية. وحتى لو لم يكن الأ كذلك فعلى المرء الحذر فى تفهم أقوال 
بغضن العارفين سول التقيقة الكليقة .لا قد خرية من إشارات وفيةن 
فتكون النتيجة أن يعجز المرء عن تحديد ما إذا كان هذا التساعح 
يصوغ الأديان» أم أنه دين سليق يشهد على ربوبية المولى سبحانه 
كشهادة كل الموجودات على ذلك وفى حالات ضيق الأفق 
الصوفى تلك نرى القصد من البرهان على ا حقيقة الكلية هو إثبات 
سمو روح الصوفى. وليس البرهان على صحة باق الأديان. وكُيرًا 
ما يتبع تلك الأقوال تفاسير تضئ أفضلية للإسلام على غيره من 
الملل»ا وهو أعى لم يستطع أحد من السلف شرحه بحكمة وتعقلا فلو 
كان المرء يخشى علياء الرسوم بهذا القدرء خَير له ألا يتحدث عن 
الحقيقة الكلية أصلا إلا إذا كان الغرض هو 'تقسيم الذهن' كا فى 
حالة 'الحقيقة المزدوجة' التى تبنتها مسيحية العصر الوسيط» ويكون 
من العسير علينا وقتئذ اختيار الجزء الذى نتحاز إليهءا وكف نرى 
الخط الفاصل بين نصق اللحقيقة. 

والسؤال البسيط والملغز الذى يطرح نفسه هنا هو لاذا لا يقبل 
أى دين أو فقه أى دين أو فقو أعر؟ ". وانظو إلى هذا العضت 


#" لا ينطبق ذلك بالضرورة على فلسفة بعينهاء؛ إذ يصعب طرح الفلسفات لأغراض 


غاليًا على أنه ترف لا ضرورة له ولكله الوسيلة الوحيدة التحسب 
الأخطاءه فلو كان لدينٍ أن يزعم أن الخلاص قد يأتى من خارجه 
فكيف ير فض أدعياء العم من أتباعه الذين يتقمصون دور الأولياء 
باسم الإلحام الفردى؟ وإذا كانت قصرية الدين أو تعصبه تُقصى 
كير من القيم الغريبة عنه فسيكون الضرر من ذلك نسبًا للغاية 
لأن الدين يقدم للإنسان كل ما يلزم لإدراك مصيره النهائىء؛ لكن 
سماحة هذا الدين تفتح الباب أمام سموم الر وحانية الزائفة المهلكة 
ودون أن تقدم تاك القبم الغريبة عنه أى عون ولو كان هزيلاً. أى 
إن التعصب هو مجرد تبسيط مل للدفاع الذاتى الذى لا بد منه لكل 
صيغة روحية»ا وهو من ثم حرب وقائية على كل أنواع المفاسد 
والأزيق الحسل») والأس الأشد ضرورة وأكر كناءة هو أن 
ف الذي عطقاطلة طرق الروسة ظاهرة لذ نس دلا عق أله 
يفتح سبله أمام قبم غريبة عنه تهدد قيمه الذاتية. 

وإذا كان على الجوانية الانفتاح بشكل مبدثئى أمام كل الصبغ 
الأرثوذوكسية فإنها تُعوض ذلك الانفتاح بما يحويه من أخطار 
بضوابط صارمة تلاتمهاءا وتقع خارج نطاق تأثير البرانية التى لا 
تحناج إلى مثل تلك الضوابط» لآن طبيعتها تمنعها بصورة بدهية 
من تبسيظ الأمويز» ورغم أن الحقيقة الجوهرية تأخذ أولوية على 
المشكلات التى تطرحها صيغها المكة إلا أن الميتافيزيقا حين تجتمع 


دينية»ا وإلا صارت نظريات طائفية أو تلفيقات بشرية مؤذية. 
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مع التجربة الإنسانية تجبر اننا على القبول بالأشكال المتعددة للحقيقة 
الواهدة" 

ومن بين عبارات الشيخ الأكر عن الحقيقة الكلية وعن 'دين 
القلب' نرى الفقرة التالية جلية ومتسقة مع منظور الجوانية «إن 
العابد..... إنما يعبد تجلى الألوهية فى معبوده. وهو بذلك لم يعبد إلا 
هواه بانقياده لطاعته فها يأى به من عبادةء وكانه لا يعبد إلا ذاته 


إن وبصورة مبدئية قد يقول المسيح عليه السلام إن الهندوسية صورة من صور الحقيقة 
لكله لا يمكن أن يعددكل الحرطقات المندوسية فى زمانه أو فى مقبل الزمان» ويعظيق الأهن 
نفسه على حموم الاديان» إذ يكفيه القول بأنه هو الحقءا وهى حقيقة لا ريب فيهاء؟ وكافية 
لوعموة إسالى خاص أو لإسان أعد لتإك الحقيقة سَلقان وبذات الباق يقول الشيخ 
الأكر فى ديوانه تر جمان الأشواق»: 


لقد صار قلبى قابلاًكل صورة | فرعى لغزلان ودير لرهبان 
ديت لأوناة ركب طائد 


- ويك بعد ذلك بأذكل صور الأديان والال تجمع تحت مظلة عمة اله الواحد فيقول 
(لا فضل لدين على دين الحبءا الذى من الله به على أهل الإسلام؛ فأكل مقامات الحب 
كانت لنى الحئم صلل انه عليه وس دون سوا من الأبيء والرسل باصطفائه خلا 
وحبيًا. ولعل ما يلطف حدة ذلك التوجه السنى غير المفهوم فى كلمات الشيخ هو حقيقة 
اهز سس كل دين أو ملة يصير التجى الأوحد للكامة الالمية لذلك الدين وأتباعهى إلا 
أن المرء ينتظر من العارف ألا يحصر نفسه فى ذلك الرمن المفهونىا ورغم أنه اختار 
اجزهر نايد البصب لسيو خا السية حت ا لق قزل ميمه .أن ,إلى لش بتكل 
موضوعى وواقعى أو يصمت شفقة بالعالم. . ونضطر هنا إلى ملاحظة أن هناك صنفين من 
الخوانية» الأول شكلة بسورة عزية»:والأعزى كاماة الاتاق وى لاسا أ ضير 
عندها الوقائع مُطلقًا فى مرتبة المبادئ. 
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فكل من عبد صورة من صور العالم واتخذها إل لم يتخذها إلا بالميل 
والموىءا خين تعبد موجودًا فكأنك تبوى عبادة واجدها فير جع 
غنال الوعدوية أو.قبحه إلى ذلك الراجد وحدةه وقل الريوبية 
لدى العابد شكلاً خاضًا بما ينظره من صنع معبودهءا فيعبد صورته 
ويُكمّر من يعبد سواهاء' ولو كان على ا حق لما فعل هذا وَإِما يفعله 
لتعلقه بمعبوده الخاصء وما هو إلا جاهل. فعبادة المرء لله تم كل 
صنوف العبادة الأخرى. ولو عَلٍِ ما قاله الجنيد حين قال (ما لون 
الماء إلا لون الكأس» لترك كل عابد إلى ما عبد ولرأى الله فى 
لوصوو انار ول اجكاك الل بوكو الو كديب افر ذه 
المعرفة»: ولذا قال المولى فى الحديث القدسى <أنَا ء عِنْدّ طن عيرى 
بى».ا وكأنه سبحانه يقول إنه لا يتبلى للعبد إلا فى صورة ما يعتقديا 
ايو ان عم از جد رااروية الويوي ما الاي 
تفرض تعيّنات تلك العبوديةها إذا يقول الحديث القدسى (مَا وَسِعَني 

كا ولا نر وين َل عب المزين» لكن الألوهية 
فاق لا .يعدي لت دنا لين جرس كل عوطت ونا قات كن ا 
جوهر ذاتهاءا ومن المهم هنا فهم أن صورة العابد الذى 7اتخد إِللَهُ 
هَوَاهُ) يجب أن تُطبق على كل شىء حسب طبيعة الأمور فى إطار 
منظور دين بعينهءا ويمكن القول بأن عبادة المرء لمواه لا تمنعه من أن 
يعبد الله فى الآن ذاته. ولا يكون مفهوم الله هو المطروح حيتئذيا 
بل فى ة الربوبية بحد ذاتها. 


ونستنتج مما سلف أن الأديان والملل كافة يؤمن كل منها بإله 
واحد ف المقام الأسمى لخسبه لا فى مقامها الأدنى الأقرب إلى 
الإنسان» إذ يبدو الأ فى هذا المقام يا لو أن لكل دين معبوده 
الخاصءا فيصبح هناك الحة بعدد أديان الأرض؛ ويمكن القول من 
هذا المنطلق بأن الجوانية وحدها هى التى تؤمن بإله واحد مُطلقاء 
وتعرف أن هناك ديكا واحدًا وراء كل تلك الأشكال المتباينة من 
الدين. قلو كانت الضورة عى الجوهر قلا مكن أن يكون اجوهر 
هو الصورة فالقطرة ماعن لكن الماء ليس قطرة -سب. 


وحقيقة أن المرء يضع تصورًا لمعبوده تظهر بالمثل فى مقامات 
الإيمان المختلفة فى الدين الواحدء؛ ولكن علينا فى هذا السياق توخى 
الحرص فى ألا نعزو قصور الإنسان إلى المولى سبحانه. فلا ريب 
أن ان سبخانة يقبل إعان الأشن الخضوحة أو عاك الى عفالى فى 
عبوديتها دون رياء أو تعسفه وإلا ما قبل سبحانه الذكاء والنبل 
اللذرع خترقان غناي الول القاضر ".وهب اند يانه دين 
الإسان بقدر ما فيه من بساطة ويقين» ولكله يبغضه حين تشوبه 
الخسة والعامة. ويبغض. الله ال دوت أن يبغض احترام المرء 
لذاته.؛ كا يبغض النفاق ولا يبغض العزة والى امة.ه وهى عنصر 
أصيل فى طبيعة المقَدّسءه ولعل ما بتكل إطار عملية الفهم هو 


0 وكل عقلية كاك التى ذ,رناها تنطوى على أوجه قصور وتقييدات خاصة وليست 
عيوميت وى الل تمييها عدا 


الفضول أو التوق العميق إلى الله.؛ وليس الحاجة إلى التفاسير التى 
هى م حلة من الفهم. ويطلب الله منا التواضعنا وليس الختوعء 
ويأمنا بالإخلاص دون الاستغناء التام عن الدنيا طالما توفر 
حبنن النناف "0 6 يطالنها بالظاصة و لامعال لأغر :ه يدانه بثير 
ذل مسلب الأتماة ها متيعه أله لله وإضافة إلى ذلك فاك مشغة انل 
فوق كل شىء ولولا تلك المشيئة لاجتاح التعسف الوجوديا وهو 
سبحانه واجب الوجود بغير أن يحوى ذلك الوجوب أى أثر للجبر 
أو الاضطرار. فهو ( فعا يلا يرِيدُ» بحسب الآية القرآنية التى تعنى 
أنه عز وجل هو ما هو'ا فهو قادر على كل شىء جلت قدرته. 


" يا فى حالة الملامتية» الذين 'يخفون صلاحهم ويُظهرون مفاسدهم' بدافع الإخلاص 
للولى سبحانه. 


وو 0 
| 5 2 و يه 
تتَاقْضَاتُ الو ائقة 


تجرأ كاتب صوف يومًا على القول بأن المقام الأسمى بالنسبة لسائر 
المقامات الأخرى ما هو إلا جاب عن العالم وعد عيدولا مكان 
فيه الوعى بأى موجود أو مخلوق وهو لا يتحدث هنا عن حال 
الجذب» بل يصف مألوف الخال الإنسانى. وكأن ذلك لا يهدم 
8 الأشان واعلق من عذووهانة .و كآن كل الأولاة يدها عن 
الرسل يظلون على سموهم ونبلهم طيلة الوقتء' وهو أعى مستحيل 
ولا موجب ل. لكن هذا السمو يعرض صورة "مثالية' للتوحد مع 
المولى سبحانه وهو ما نضعه فى الحسبان حين نتعامل مع من اجية 
ذات حساسية خاصة إزاء هذا التوع من المبالغة. ومع ذلك يبدو 
لنا الأمى أكْر واقعية لو قلنا إن الإنسان حين يتخلى عن ذاته فى هذا 
العالم طابًا لله فإن الله يجلى له ذاته العلية.؛ وهو لا يكف عن إدراك 
أعيان المو.جودات دون أن برى الله فيهاء؟ بل براها 'فى الله'نا فتنقل 
له بدورها شيئًا من 'عبق الربوبية'. 

وفسوق هنا مثالاً آخر على المبالغة التى تحدثنا عنها مسبقّا فقد جنم 
اعد العاوقن أن كل عا ارد هو كين لأن ال شاك له أن 
يوجدده ولكن هذا العارف اضطر إلى استنتاج أن الشر ما هو إلا 
وجهة نظر. ولعل من طرح هذه الفرضية وأنصاره تُحقون فى القول 
بأن كل ما فى الوجود هو خير من حيث وجوده الخالص ومن 
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حيث صفاته الإيجابية الطاغية عليه "ل و لكهم يخطئون فى تشخيص 
الشر دون أن يعزوا هذا الشر إلى 'التباعد' الذى فرضه إشعاع 
التجل الكوق» وأن ظهور الشزهو حزماتن من الور وهو أعن 
يعبر عن غياب اخير الأسمى. وقد رأينا ككف أن بعض التوحيديين 
يعتقدون بإمكانية تشخيص الشر» لا فى عالم الموجودات والمّك 
لغخسبه بل فى عام الملكوت أيضَّاءا فالشر عندهم هو ما يبغضه 
الله وهو منطق عكسى يطرحونه بدافع ديق كى لا يجعلوا الأ 
الربانى مرتبطا بأية علة غير ذاته سبحانه»؛ وكى يكون الله سبحانه 
وتعاق هو "الك الأول والأوسين لكل ما فى الوجود'ا وكانه ل 
يكفهم القول بأن هناك ظواهر فى الوجود تناقض المثال الربانى فى 
مظاهرها البسبطةنا وليس ق ضرورا الأنطو لوحجبة» وإذا كان الله 
يقهر بصمديته هذه الظواهر فذلك فى مرتبة وجودية خاصة حيث 
يكون لهذا القهر قيمة ومعنى. 

وهناك مثال من مقام آخس نسوقه كموذج على المبالغة؛ إذ يورد 
الشيخ الأكر فى فص حكمة نورية فى كامة يوسفية من فصوص 
الحم أن البى يوسف عليه السلام حين رأى إخوته وعرنهم 
ا عر اد اكيم (إنْ وَأَبتُْ 
أَحَدَ عَسَدَ كدعا وَالقّقس وَالْقَمد بهم لى سَاحِدِينَ) يوسف 


ء, 


1 اتأويل (أناقية كل كذ جعها ون ذا )برس 


ذا هذه هى أطروحة القديس أوجستين. 
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. وهنا يورد ابن عربى الحديث الشريف «الثّاس نيام فإذا ماتوا 
انتببوا»»' فكانه تحين الفرصة ليقول إن يوسف عليه السلام لم يكن 
يدرك تلك الحقيقة»ا ومن ثم إن غد! صلى الله عليه وسلم كان أكثر 
حكمة وعلياه فقال (فك بين إدراك عد عليه الصلاة والسلام وبين 
إدراك يوسف عليه السلام فى آخر أمره»» والسؤال الذى نطرحه 
هنا يكف يمكن لجل أو النبوة مثل يوسف عليه السلام أن يجهل 
أن تلك الحياة ما هى إلا حل.؛ وأن المخلاص منها هو اليقظة أو الوعى 
الحقءا وحتى لو لم يكن نينا فكنف يمكن لأحد أن يستنتج مما أوردناه 
أنه لم يكن يُدرك الطقيقة الملكررة فى لخديف الفريق؟ هلاوة 
على ذلك فأى فيدانت يمك القول بأن الموت أيضًا ليبس سوى حلرنا 
وأن إدراك مقام الوعى الخالص بتحقق حين تلتحق الروح بالمظلق 
سبحانها فالجيفان موكا يبلغ مقام الوعى الأسمى دون أن يمر بمرحلة 
الموك الس ويذاك كر حال الرعى القن ف ادي لبس 
هو مقام الوعى المطلق. وأخيرًا فإذا م يكن تأويل رؤيا يوسف هو 
أذ عراسي يرن لسنطانه قا عاريلا و كلب تصور ايخ 
الأكر أن هذا التأويل له علاقة بالموت؟ فالله هو من عَم يوسف 
الأول امايق ورد لصن الثران (رَبَ كَدْ أتيتنى من الك 
وَعَلّن ين كأوِبلٍ الأحَاِيكٍ) ' وس ان 

8 علاوة على ذلك» لو كانت معرفة يوسف عليه السلام يشوبها نقص وكان ذلك 


النقص هو سبب تذكره لرؤياه حين رأى إخوته يسجدون له فبالتالى تكون معرفته ناقصة 
أيضًا حين فسر أحلام رفيق سبجنهها ثم فسر حلٍ الماك بعد ذلك. وبحسب الرأى الذى أورده 


ويظن المرء حين يقرأ السطور السابقة من فصوص الحم أن 
صاحب الفتوحات كان سعى لإرضاء ضميره تجاه الرسول عليه 
الصلاة والسلاما فلم يترك فرصة إلا مدحهءا حتى لو كان ذلك على 
حساب باق الأنبياء والمرسلين. وحين نقرأ فقرة كالتى أوردناهانه 
علينا أن نتحسب لأحد أهم مبادئ الإيمان الإسلاى» ألا وهو مدح 
الرسول صل الله عليه وسلم فى كل فرصة تسمح بذلك» طالما لم يصل 
الأم إلى القول بأنه ابن الله. وهكذا لا يصير هناك داع للتعريف 
بباقى الأنبياء والرسلا بل يكن ذكر أسمائهم كدعامة لمنظومة القيم 
الإسلامية. وعلى أية حال يحق للرء أن يستئنى من ذلك النبج الذى 
أسلفنا الحديث عنه رؤى باطنية كر موضوعية ودقة. 

وق سياق حديث لا ييتعد عن الشيخ الأكر كيدا نزرى صدر 
النين القودرى "برو فصلاة ذكها أيضّا قرب الذين العطان بق 
كابيه 'منطق الطير' و'إلحى نامه' فيقول <إن المسيح عليه السلام 
حين رفعه الله سبحانه إليهء؛ استوقفته الملاتكة عند السماء الرابعةنا 
وكشفت فى ملاسه مشبكاء' فنعوه من ارتقاء السموات,؛ حتى 
ينزع مشبكهءا فتخلص بنفسه من هذا المشبك» ثم أكل عرو جه فى 
السماء». ونفترض أن القصد الأساسى من وراء هذه القصة هو 
التنديد باللاهوت المسيج» الذى يضق ألوهية على المسيح. ويختزل 
الشيخ محبى الدين يكون علينا اختزال تأويل الرؤى فى فكرة أن الموت وحده هو ما يصل 


بنا إلى حال الإدراك»؛ وهو ما بُفرغ مفهوم 'التأويل' م نكل قيمة له. 
4 هو أحد أقرب مريدى الشيخ إلى قلبه. 
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الرب فى فكرة الثالوث؛ إلا أنها تحوى إشارة إلى السيد المسيح عليه 
السلام»ا ويمجتمل أن يمن القارئ العادى هذا التنديد المذكور الذى 
تكل نقطة صعق» خض لطر عن إطاك الزاعن. للمارضات 
لفقي وق مغل هذا الاق شد رواة فاك القصص الأحنافن 
بالتناسب والمعقولية.؛ حيث يقترن فقر الخيال لديهم بالمبالغة»ا فنجد 
فريد الدين العطار وصدر الدين القونوى وكيرين غيرهم يذكرون 
أن الملك جبريل عليه السلام فى ليلة الإسراء والمعراج. كان يتوق 
إلى عرافقة الى صلى الله عليه وسلٍ فى الحضرة الربانية.؛ ولكن 
كلبة 'لا' الواردة فى الشهادة قد منعتهءا بل نالت من ريش جناحيه 
فانوضا "با ليكون ارول وخد ضار انك الند حلي هو من اطق 
فى دخول السدة العلية. 

وهناك من بين المفسرين صنف عقي يرى نفسه الأعل دائاا ويدعى 
المعرفة بكل شىء. وبينا يخبرنا القرآن بإيجاز أن الله أمى النار أن 
تكون 'بردًا وسلاما' على إبراهيم حين أراد قومه إحراقه.ا نرى ذلك 
الصنف من المفسرين يرغى ويزبد بتفاصيل لا أصل لهاء؛ فيذر ون 
أن جبريل عليه السلام جاء بقميص سماوى ألبسه لإبراهيم عليه 
السلام ليقيه النار. يا أن سيدنا يوسف حين أرسل إخوته بقميصه 
إلى أبيه يعقوب عليها السلام ليرد له بصره فإن ذلك القميص لم 
4 هى ظروف نسبية مخففة فها يتعلق بالرسول عليه الصلاة والسلامءا وكيا ما يقدس 


الصوفيون النبي مهد حتى أن المرء قد يظن أنهم وضعوه فى مرتبة الربوبية. 
١‏ خاصة أن كلمة 'لا' العربية تبدو كالمقص فى رمسمها. 


يكن سوى قيص إبراهيم؛ وقد ورثه يوسف عليه السلاما وكأن 
القميص لو كان قيص يوسف الذى أو الع والنبوة فلن يكون 
ذلك كافيًا لحدوث المعجزةء؛ وكا لو كانت رهزية القصة لا تتطلب 
أن افق الأب عل بد الأرن بعد أناعر ضن ب غليهها 6 أن يوستب 
عليه السلام لو كان 4 أن يرث شيئًا 4 مثل قيمة هذا القميص فلن يرثه 
وعو اضفر إخويد» وها أدراك + ب حرام ال يور لصيل 
أ بالقوه ان المت بوي كز وتيك الففيسن ابراه دول | بد 
من اشتراه من مصر وهو يرتديه. وعلى كل فالنص القرانى يذ 
بو ضوح لون الإرذاالة ال التعيص نهر رضن بوسك ١١‏ ارام 
غلبا السلام 5 يول (كالقوة عل وَْهِ أبى بَأتِ بَصِيرًا وَأنُونى 
ايك جين 1 برس" 03 يذوة ذل أو اسهاء نكال يكن 
أن نخلص إلى أن أى تفسير لا بد وأن يكمل معنى عبارة اختزالية فى 
المستوى الحرفى لحسب؛ ودون سعى إلى تصحيح ومناقضة النصءا 
خاصة إذا كان يتسم بالوضوح والكفاية. 

41 يبدو أن القميص كان ملفوفا فى خرقة صغيرة معلقة فى رقبته.ه ونحن مُطالبون بتصديق 
أن الصبى كان يحتفظ به دائْحًا تحت ملابسه. 

5 وقد 15 الشهرورذى هذه القفية عن تدرف غن خرقة الصويفة أو “رق "والقيد 
الذى يكون على من يرتديها. ونحن لا نتكر أن تلك القصص قد تحوى شيئًا من الرعزية 
العيتة إلذ أعا عدو شدنة السكق ىق تافعياء؛ رغم أن غذا السعق قد شين إلى 
مقصد رهن ىءا وسيكون كافيًا حينئذ لو كانت الغاية تبرر الوسيلة. وعلى كل فقد يتضح 
كل شىء فى القصة المذكورة إذا قبلنا بأن المسألة تتعلق بكرامة إبراهيمية ورثما يوسف عنها 
ويمكن أن نسميها بركة الجسد وهى وقاية وشفاءء ولكن ذلك لا علاقة له بمرقعة الصوفية 
التى تُظهر فقر الصوفى لا عزته» وارتباطه بالسماء لا بالأرض. 
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ولا ؤلنا قى سباق نحديتنا غن دالة الأمان غير المسق» فقد بالغت 
بعض روايات السيرة فى وصف خير وصلاح الرسول صلى الله 
عليه وس بصورة لا تتحقق تحت أية ظروف وطرحت ثمائله 
وخصاله صلوات الله عليه كبادئ؛ دون أن عبتم بالسمات التكاملية 
لهذه الخصال' إلا أن الأع لم يتعلق بالرسول الكريم بقدر ما تعلق 
بالمسلبين الذين كان من لمكن أن ينتفعوا من هذه الروايات» ولكهم 
تجزوا عن أن يكونوا أوياء يتحملون مشقة هذه المبالغات دون أن 
يسيئوا استخدامها. لكن رواة السيرة تناسوا أن العمل الصالح لا بد 
أن يتسق مع حال من يفعله وحال من يتلقاه»ا ويُعد هذا الاحساس 
بالاتساق والتناسب من الفضائل مثله مثل الكرم.ه حسب النص 
القرآنىء' فيكون من المخطل أن نعزو إلى الإنسان صفات غير ربانية»ا 
لأننا حينئذ قد نفهم أنها نتاج مثالية أخلاقية.؛ وليست نتاج صيغ 
سلوكة عددة 

إلا أن مساعى المسلين عمومّاه والصوفية خصوصًّاءا لم تكن لتفسّر 
دون إبراز مناقب الرسول الكريم صلى الله عليه وسلءا بل إن 
الإسلام نفسه يتعذر تفسيره حينئذ. ولكنا سنجد أن الروايات الى 
تناولت سُنة الرسول صل الله عليه وس لم تطرح سوى صورة عامة 
لناك المناقب دون أى دليل يقينى» فنقلوا بذلك إلى القارئ المسيجى 
انطباعًا باللامعقولية لا يجوز أن نلومه عليهء؛ وذلك سبب عدم 
الاتساق الذى ميّز هذه الروايات؛؛ إضافة إلى الإفراط فى استخدام 


7 00 

المبالغة بشكل يخرج عن الموضوعية . 

ولعل هذه الرغبة فى عزو كل كال ممكن للرسول عليه الصلاة 
والسلام وحده دون غيره من الأنبياءن حالت دون زد أد 
تعريف الفضائل عمومًا على حقيقتها. فقد صوروا الرسول عليه 
الصلاة والسلام كاهد ترك الدنيا بكل مبامجها وراءهء؛ وهو الذى 
حبب إليه من دنيانا الطيب والنساء بنص الحديث الشريفء' ودون 
شتا لحر كر واو 2 عل ها الور الى تنس 
للدلالة على أن الرسول لم يشب خُلقه لكريم أية لو أو ثم" اذا 
كان الأثر الشريف يخبرنا أن النبى صلى الله عليه وس بناء على 
ببذ] الاصطفاء ارياق'* كان سردا غم الوعودات: كاقة 
لعلبه المسبق بمثالاتها الأولانية. فلن نجد غضاضة فى قبول تاك 
الأملروضة شربطة العم أن الأم هنا يتعلق بطبيعة الرسول الك.يم 
الربانية ومدى تحققها" . 

4 لا نضادق هذه المبالغات فى حيد ذانها خحسب؟ بل نجدها أحيانا فى شكل اغتزان 
تلا فقد نرى أحدهم بمدح ويا ما مثيًا على مقامه عند ربها ثم يذكر كيف أنه لم يعرف 
الكذب ولم يقترف السرقة يومًا وكأن ذلك ليس أبسط ما نتظره من ولىءا ونجد آخن بروى 
اليك طن لبانق اواو اراد يميد ميا كابزي باري 
تق وي يكن هذا ناف دلا عل اذأو عدم الرضوعين هر ,اكد ديل 
لفل ناك ما عرريت عند وافية اق الصف * أبى حددت الرسوك مبلافا خاي ول 
فى صباهء: حيث قا م ملكان بشق صدره الشريف وأزالا علقة سوداء من قلبه ثم غسلاه 
بالثلج. ٍ 
قد أشار المولى فى تابه العزيز إلى هذه الإمكانية حين وصف الرسول الكريم قائلا 
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وقد رددنا مات عدة مقواة ١‏ إن الرب قد صار إضائًا حتى 
يمكن للانسان أن يصير رياتًا» وهى العبارة المأثورة عن القديس 
إيرينايوس؛ والتى يكن التعبير عنها بصيغة فيدانتية بالقول بأن آتما 
قد عصان عاباسق يكن لأمايا' أن تضير اانه أما لى غير تااعها 
بصيغة بوذية فسنقول إن نيرفانا قد صارت سامسارا حتى تصير 
ممسارا نير فانا. وأما إذا تناولنا شخص الرسول الكريم صلوات الله 
عليه كظاهرة لتجلى النبوة فسنقول إن الكلمة الربانية قد صارت 
إسابًا حتى يمكن للإنسان أن يصير كلة ربانيةا ونحن نطرح هذه 
الصيغة مع ما أسلفنا ذكره كفتاح للفهمء آملين ألا يكون هناك 
ضرورة للإسهاب فى شرح تلك العبارات أو تبريرها. 

وسنعرج ثانية إلى موضوع الفضائل الأخلاقية» لتتحدث عن 
الأشاعرة وغيرهم من الفرق التى سعت باسم الإسلام نحو الحد 
الأقصى من الفضائل,؟ مستندين إلى قاعدة ميتافيزيقية هشةن أ 
فلنقل بأقل قدر من معرفة الله سبحانهها وكأنيم يطريخوبة تصورًا 
للرب عز وجل يجعل الوصول للفضيلة أعمًا بالغ الصعوبة. 
ويستبدلون المنطق بالترهيب أَكْر من الترغيب؛؛ وهو أمى إسىء 
إلى الله والإنسان فى آن. 


جاجاعا 


عا مضه ايديس ا والزيئلن» الذين يشملهم 
هذا الإطراء الربانى. 


وكبب الأطروحة الأقعرية الى ده عا كان اطي والثر 
ينبعان من الله عز وجل فقد خلق الله سبحانه الإسان ووضع 
4 الشرائع دون أن يكون مجبرًا على ذلك سبحانه»ا ولكه قد يفرض 
أمورًا يعجز الإنسان عن الوفاء بهاءا وهو له ا حق فى معاقبة إنسان 
لم يعرف الأثام والخطاياءه ودون أى ثواب أو عزاءا فهو فعال م 
حوس لكل الؤثنان أى نغير ب سيحالة وال عما يصتوو" 
وترى هذه الأطروحة أن معرفة الله سبحانه»ا وهى أ جوهرى 
للإنسانء تنبع من الشريعة لا من العقل المُلِهَمِ فسبءا وينطبق الأعس 
ذاته فى هذه الأطروحة على مفهوم طاعة الإنسان هه إذ لا ترى 
للعقل الملهُم وظيفة سوى استنتاج التطبيق العملى للأى الربانىا 
كأنهم تناسوا أن الإنسان الذى وهبه الله نعمة الكلام مخلوق على 
صورة الله ليكون كليمها لا عبده الذى يرح لأواءىه أو يحيد 
عنها حسب مشيئته جل وعلا. وهم بذلك يخلطون بين الميتافيزيقا 
والأخلاقشيل دق بيناوون شوع :الأ خلذق أطاثا فلا روت 
أن الله خلق الإنسان ى يكون خليفته الذى يشاء أن يمنحه النعم 


44 حين يذكر القرآن الكريم أن الله ( فَقّال يلا يُريْد>» فإنه يعنى حينئذ أن المبدأ سبحانه 
لكونه لانبائا ل لان والذى ينشئ تنوع المكات اللامتناهىنا وهذه المكات 
تقاوم الاستحالة أو اللاإمكانية؛ فوجود اللون الرمادى مثلاً نانج عن محا ولة تغلب اللون 
الأسود كامكانية عل اللون الأبيض كامكانية نقيضة أو العكسءة ولو أن هنال عريكًا 
محدب الجوانب فذلك لوجود إمكانية أن يصير المربع دائرة أو مربعًا دائريًا. وإذا كان 
المسيح عليه السلام قد قال (إن عند اللهكل شىء مستطاع» متى ٠11:18‏ فذلك عق أن 
الإمكانية الربانية تخلل بصورة رأسية مستويات الإمكان بشكل أفق أو بالأحرى طبيعى. 


والمنن»؛ ولو لم يكن الأعى كذلك قاذ بغلق. الندا الاشسان "دولا 
نت هيذ) الأى بصلة لتيفة أن الأشياك كرجعرره خرطي لذ قينة 
يمكن القول بأن الأشاعرة يتكرون حق الله سبحانه فى التواصل مع 
مخلوقاته.؛ أى يتكرون المنطق الكامن فى قوانين الطبيعة باسم مشيئة 
وبائية مبيمة: و لعل "لذأ خلاقية الأنطر لوجية* الأشاغرة ناشفة عن 
نظرتهم إلى الله تنزه وتعالى كأنه إنسان يصارع تعقيدات عالم مايا 
المريكة وهو ] رابع عن أجر يعزو ساز ان تيل اراق 
والاتاويق مهرما راد ونا أن نووم اء! جد ]مره 
لمبد! التى تحوى بدورها نمطا خاضًا من التبوع” ٠‏ ولكن يحم كل فرد 
فى عالم مثل عامنا أن يصير ملكا ذا يكون الأفضل من الناحية 
اللاهوتية أن يكون الله عز وجل هو مالك الماك,؛ عن أن نتناسى 
4 (مم تجى رشنا وان آمثو أكذيك عمًا علا ؛ تنج لم6 يوس +0 (وَلكذ أَزْسكا 


من كك رشلا إل تووم جوم ايا متنا , من الَِنَ موا وَكانَ حا علا 
9 َضٌ اين الروم اا ولعل ما يمكن أن نصفه بأنه حي على الله عز وجل هو كل ما 
بخص طبيعة ذاته سبحاته. فهو لا بد أن يف المؤمتين لا سبب مشيئة قصرية عارضةن بل 
لسبب مبدثئى هو أن المولى بطبيعة ذاته سبحانه يؤازر الحق ويناصر الخيرا لأنه هو الحق 
وهو الخير الأسمى سبحانه. ونرى هذا المعني نفسه فى سورة الأنعام حين يقول المولى 
واصمًا ذاته م رَبْكْدعلَ تفْسِه الوخمة» الأنعام ها أى إن الله لا يررحم لأنه أراد ذلك 
بل لأق ذلك من طبيعة كانه العليةته فطبيحة ذاته سبيحاته لا تفرضها مشيفه ولك مشهه 
تفرضها طبيعته عز وجل. 

06 طبر جك ق اللخ اعريكى عيذ اكيم 'ألوهيم'. التى تشير إلى الأسماء والصفات 
الربانية. وذلك فى صيغتها لأف الدارجة. 


لف 


دك أنه عامًا. 

وإذا كانت الحفوات اللاهوتية تمهد أحيانًا طريفًا للاشكاليات» 
فإن ذلك ليس كا تصنعه انحرافات الأديان وتفدّقها إلى ملل و نحلءا 
ولا نعنى هنا تنوعها المقبول,؛ بل نعنى تناقضاتها الصارخة وتكفير 
كل منها الأخرى. وتنطبق عبارة «أشرق النور فى الظلية لكن الظلبة 
لم تدركه» على صور الوحى كافة» إذ صار اللاهوتيون والفقهاء 
ثم الناطقين باسم العامة بقدر المشقة التى يجدها هؤلاء العامة فى 
احتواء كافة أبعاد الوحى. وهكذا يزداد تككف الدين يومّا بعد يوم 
مع رغبات المنطاة أَكْر من تيفه مع تطلعات الأبرار "نا وخضع 
الدين للنفسانيين الانفعاليين أكْر من خضوعه للرو حانيين المتأملين.' 
فالنفس اجمعية تشترك فى نظرتها مع الوجه الظاهرى من الوحى 
حيث إنما مقام تردد أصداءه. 5 

ولكن سنعود إلى المبالغات الدينية فى استخدام اللغة.» والتى ظلت 
أعرًا مسموحًا به فى المناخ الإسلامى» إذ ينتقد الإمام الغزالى فى 
كاب الإحياء المبالغة فى الخشية مثل أن أبا بكو الصديق رضى الله 


01 وتظهر مثل تلك المبالغات فى المناخ المسبيج»' دون أ نُقدم كأطروحات جوانية.» 
فترى مثلاً باسكال يذكر (إن هناك فثتين من الناسه قديسينها وهم الذين يدينون أنفسهم 
على صغائر الزلات واللمنا وخطاةنا وهم الذين لا يديتون أنفسهم أبدّا» ولا نعلم إن كان 
صاحب هذه العبارة قد اعتبر نفسه من القددسين الذين يدينون أنفسهم لأوهن سبب أم 
لا وإذا كانت الإجابة بالننى فلُلصق بالقديسين والأولياء مثل تلك السمة الانفعالية أما 
لو كانت بالإيجاب فل لا يشارك القديسين فى سماتهم؟ 
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عنه تمنى لو كان طيرًا خشية الحساب يوم القيامة؛ ما نُسب إلى 
عمر بن المخطاب رضى الله عنه أنه تأمل مليًا فى قشة على الأرض 
ثم قال <يا ليتنى كنت هذه التبنة»»٠‏ م أن الحسن البصرى رضى الله 
عنه قال إنه سيحظى بحظ عظيم لو ضمن خروجه من النار بعد أن 
يحكث فيها ألف عام لغخسبء وإن آلاقَا قد يموتون رعمًا لو استمعوا 
إلى موعظة داود عليه السلام عن عذاب ايها وكثير من المرويات 
المائلة وخخلس ماسب إلى أن الخال لا م.ق المبالعة كس 
بل كذلك فى عزل تلك البالغات عن سياقاتها لجعلها أكْر تأثيرًا 
وفاعلية ولكن ذلك يجبعلها إما غير مقبولة وإما لا مُعمل. وتنظهر 
هذه الصور الصادمة ثلاث قم يعينباء ألا وغ الاحساس بالمطلق 
والمثالية الاخلاقية والغضب من مظاهر اللامبالاة الدنيوية. ورغم 
أن تلك المبالغات لا تتفق مع العرفان بل تتناقض مع بعضها حين 
تقين إلى أخوال عار #دعن الأوايافه إلا أن العير غنا حب أن 
يكون متزامثًا مع تإك الأحوال لا غير. 

وقد يُدهش المرء حين يجد منظور مخافة الله فى الإسلام فى 
أشد صياغاته تطرمًا لا يتناقض وقكرة الزواج' ولا حتى تعدد 
الووجات» وكأنة ما مرخ خبلة منطقية أو أخلاقة بين غيافة الله 
والنوية "رغم إلحساس المسلين بيذ الصلة فا مخض الصري ولا 
اه ا اا ا ا ل 


بي امب 'عفينًا؛ لأنه م لس بد اعرأة لا تحل لها لحو أ جيب ف 


رف 


يرى الإسلام أمورًا تتعارض مع مخافة الله إلا تاك التى تصرفنا عنه 
يقرون بأن الزواج قد يُلهِى عن الله جل وعلا إلا أنهم يرون فى 
التقاء الذر والأنق سمة مقدسة تجعل المتعة الجنسية أعرًا محايدّان 
الله. وهم ينظرون إلى الحياة الزوجية بأبعادها العملية والاجتاعية 
كضرورة للتناسل واسقرار الحياةء ويعدونما وقاية لهم من نداء 
الجسد والشهوة؛ ولا ينظرون إلى المتعة الجنسية كاى مذموم إلا 
حين تُطلب لذاتها خحسب! فتتحول إلى غريزة 'حيوانية' تصرفنا عن 
5 : 5 

الخالق عز وجل أنا وهم لا يرون حاجة فى الامتناع عن الزواجا 
والذى قد يفضى إلى انغاس فى الماذات. وقد يبدى البعض هنا 
اعتراضًا على تاك النظرة بزعم أنها تفتح طريق الشهوات أمام كل 
مُعتد أثيهنا فيا أن الجنس لا حدود لإشباعه' فكذلك سائر المتع 
موس ود 00 لأن شهوة ا 
وعقفه» و اله لآ تراه ببق الماو هق لم 
نظر الغرب الذى يُدهش من تلك العقلية الإسلامية؛ وقد تم شرح ذلك بخلط مُعتاد بين ما 
بغي الغو بمةوما يني القصيلة. 

0 علينا أن نعلم أن الحيوانية الإنسانية تحتل مرتبة أدنى من حيوانية الحيوان ذاتهاء؟ فإذا 
كان الحيوان يتبع قانون فطرته فى الوجودها فهو بذلك برذاول طبيعته التأملية اللامباشرة 


فى تمثله بالمثال الربانىها أما الإنسان فيختار طواعية أن يحط إلى مقام الحيوانية؛ وحينئذ 
يتفشى الفساد والدمار والانحطاط. 
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على صعوبة المقارنة بين الشهوتين إلا إذا تم اختزالما إلى صورتما 
الحيوانية. وعلى أية حال فإذا كان الزاهد المسلم يفر من متع الدنيا 
كافة من غنى ودعةنا ويزهد فى الطعام إلا بما يقيم به صلبه»ا بل بهد 
حتى فى النومن إلا أنه لا رزهد فى المرأة "»؛ ودون أن يمنعه ذلك من 
أن يذمها أحيانًا أو ينتقص من قدرهاءا وقد ذكرنا كلمة 'اعرأة' ولم 
نقل 'نساء'» كا لو كنا من الجادلين بلغة الضاد الذين كرا ما يكو نون 
على صوابءا ولكن يجانبهم التوفيق أحيان رغم حذرهم. 

تى لنا ذكر أن الأسرارية التى تستتى رهرزية من الجنسء والتى تُجلى 
كلية النعمة وال رحمة الربانية وبطونم| فى المخلق» لا يمكن أن تستقيم مع 
خوف من عذاب جهنم ولا يمكن القول بأن الإسلام والنصوف 
على وجه خاص؛ قد قاما على هذا المنظور» ولكه| سمحا بهء؛ سواء 
أكان ذلك بشكل عارض أم متواتر. وعلى كل لو كانت جه أممًا 
واقكًا وخطرًا داهمًا لا فرار منه.ه حتى بالنسبة للختارين والأبراري 
وهو أمى لم ينص عليه الإسلام صراحة ولكن أقره بعض المغالين 
من أتباعه الذين أكدوا بسوء فهم على فكرة ة لوَإِنْ وكا وارذها> 
فإ نكل إسان حيتئذ عليه أن يكون ويا أو قديسّاء ولن يكون مجال 


4 لكن هناك بعض الاستثناءات التِى تُثبت القاعدة» فيخبر نا مولانا جلال الدين الرومى 
برقته وعمق أفكاره كف أن المرأة تغلب الحكيم.؛ وأن اماق تغلب المرأةها إذ نتو حش اهاقة 
حين يمدخل الاتفعال الأبسوىة فبظهر الخهل ببركة الحب والمشاغر المرهفةه بيها يرق 
الحكيم محبوبته كا لو كانت قبسًا من نور اللهءا وبرى الجسد الأنثوى كصورة من صور 
القدرة على الخلق. 


حينئذ للحديث عن نساء أو طعامء حين يتعلق الأعى بأقل ما يغيّينا 
من س جهنهءا ورغم كل ذلك نرى كيرا من العارفين يستفيضون فى 
وحف الاساق ب غخافة الله واظياة النسية . 

وما دمنا فى سياق الحديث عن امخافة. علينا التذكر بمنظور اليقين 
الإيمانى. الذى يعوض بشكل تكاملى تلك الخافة ويبذب مبالغاتهانا 
وبالمثل يبذب منظور النخافة بدوره مبالغات منظور اليقين. فنظور 
اليقين ليس أككْر تزيّدا من منظور اخافة فى تشيطه وإثارته. 

إلا أن الله سبحانه خلق الخطاة والآثمين.» وهو القادر على أن 
ب رحمهم ويذى لنا الغزالى هذا الأعس فيقولء' لو وصلت ذنوب 
ويسأه الصفح والعفوءا هم ليست سوى سوط يحشر الله الناس 
به إلى الجنة وا قال الإمام على كم الله وجههء؛ والقنوط من رحمة 
الهو أكر من كل اللتظايا مخضعة: ولك الأس لبس تقاشًا حون 
التوبة واليقين والرحمة لخسب» بل حول البركة المتأصلة فى الصبغ 
الشعائرية أيضّاءه فشهادة أن لا إله إلا الله مثلاً تحو الذنوب والآثام 
ندل الجنة» أما التسبيح فيغفر الخطاياءا وإن كانت مثل زيد 


0 لعل ذلك يجعلنا ننظر إلى التباعد البادى بين نظرة القديس يوحنا الصليبى ونظرة 
القدمة رين الأفيلية»إذ كان القدس يونا برى أن المرء عليه أن بنظر للرؤق كتىء 
يحاسبه الله عليهء فلا يتاذذ بطعام ولا يهنأ بعيش' بيها رأت القديسة تيريزا أن الإنسان عليه 
أن ينظر لرزقه 5 حمة مهداة من الله ليطيب له العيش ويسعد فى حياته على الأرض. 
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الفيرة انض انيف الفريك "رول بيلف أن ذلك انظور 
بعيد بناء التوازن فى عموم المذهب دون أن يحو تزيدات أى 
منظور أخس. 

ولبس كناك الباق بن ضفة اخبر وصفة القير ى نحد ذاتان إذ 
إن الأولى أكْر تحقمًا من الثانية أنطولو جا ولكنا نجد الاتساق بينها 
فى تعمهات المؤمن العادىيا ونجد عدم الاتساق من بعض أوجه 
الطبيعة الإضسانية. ولا يقدم الإسلام المزيد حول هذه النقطة إلا 
بوسائل جدلية تتسم بالتشدد والقطع؛ وكأنها نتاج جانب من 
جوانب الطبيعة العربية. 

وقد يظهر عدم الاتساق الذى سم الأخلاقيات الصوفية للناظر 
بشكل يفوق حقيقته»ا إذ قد يكون نتاج اختزالية تخنى مقاصد ونوايا 
بعينهاءه ونرى التصوف يتفادى الحكم على النيةنا والتى قد تُعوض 
حسب كل حالة بأخلاقية بسيطة تعود بنا إلى بحور الجوانية مرة 


اخرى. 


01 الإنسان الذى يتخلى تمامًا عن الدنيا وبرتعد مع كل ذكر ليوم القيامة.» لا يمكن أن 
يلاطف أو بداعب زوجاته وهو الأمى الذى حت عليه الشّنّة الشريفة ولو فعل ذلك 
لما كان له أن يتكر الدنيا تمام الإنكار» ولا أن يشتاق للفردوس وحورياتها. ولا أن يزعم 
أن لا هم له سوى الله سبحانه وتعالىها وكأن موجودات الله كافة لا حاجة لها فى رحمتهيا 
وكأن القرآن لم يقل (وَلَا تس نَصِببَكٌ وِنَ الدنيا» القصص 7,. 


فا 
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المطلقات الإنساية فى إشكالية ديئيّة 
لو أن المرء سعى ى تتكشف الحقائق المتعالية للجميع فإنه يخاطر حينئذ 
خيانة هذه اطقائق ري ولو أنه سى إلى عي هذه المقائق انه بحيييد 
يجعلها بعيدة عن متناول الناس. وتظهر هذه الإشكالية فى النطاق 
العام للدين» لكمها تظهر بصورة أو فى نطاق الجوانية. 

وحين بتحدث المرء عن كشف هذه الحقائق فإنه شير كمجًا إلى 
عاتب الفهم اختلفة لدرجات العقل الإضسانى التى تؤدى إلى تباين 
درجات الاستيعاب وأنواعه. وقد تحسّب النظام الطبق الحندوسى 
لهذا التنوع أو التباين فى مراتب الفهم» على الأقل من الناحية 
الروحية.؛ رغم أن الوظائف الاجتاعية لهذا النظام الطبق ليست 
مناط حديثنا. ولعل ما بميز هذا النظام هو تقديره للروحانية الباطنية 
التى قد تصير فى غياب هذا النظام قريبة من العقل اجمعى الذى لا 
يمكن أن يتسق مع متطلبات منظور الزهدء ولا يستطيع أن بتحرر من 
عقال النر جسية المذهبية. 

ولكن الإسلام شأنه شأن المسيحية لا يتوجه إلى صفوة الطبقات 
الأثناية طهي» لأن المسألة هنا علق بالديق ككل ١‏ 6 أنه ينظر إلى 
التأمل وكأنه مضل غن القعا باولا يفل نا هر مادعنا فو 
نفسىءا وكأنه يضع 'كشاطريا' الفعال محل بر اهمان' المتأملء؛ ويضع 
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'فايشا' الأخلاق خل 'شودرا" المادى”. إلا أن المسليين ب رون 
على عنصر فايشا أكْر من كشاطرياءا إذ يمثل فايشا الإنسان العادى 
العاقل المتزن العملىءا والذى يختار طريق *كارما مارجا' أو هو 
طريق العمل الصالح والترغيب والترهيب» ولعل ذلك ما يفسر 
تمد لغة التصوف ومناخه العام فى قالب عقلية فايشا وحدود فكرة 
الأعمال *كارما'نا رغم أنه يمتزج فى هذا الإطار بروح كشاطريا” 
ومن ثم يحوى عنصرًا انفعاليًا 'بهاكًا'. وينتج من هذا المزيح لغة تسم 
برشد أخلاق وكال صارم لا يتجانسان مع التأمل السكونى» إلا أن 
علينا القول بأن ذلك ما هو إلا امتزاج واقعية التجار الراشدة بمثالية 
الفرسان التى تتسم بالنبل والشهامةن والذين هم أسمى صور الكال 
فى الإسلام”” وأيّا كانت الأسباب الربانية فإن ذلك لا علاقة له 
بالجوانية.؛ ولا بمتطلبات العرفان. 

ولعل عنصر 'التعقل المُلهُم' أو 'التأمل' قد اتضح فى الإسلام من 
خلال مذهب التوحيد والأفكار الميتافيزيقية التى تفسرهها يا اتضح 


ولنتذى أن براهمان يمثل العقلية التأملية الكهنوتية,؛ وأن كشاطريا بمثل العقلية البطولية 
النشطة النبيلة. وأن فايشا بمثل العقلية التجارية والجرفية والزراعية 'الأفقية' بمعنى ماءا أما 
شودرا فهو يمثل العقلية المادية,؛ ولا تعدو فضائله الطاعة لخحسب. 

يرفض الفيدانتيون فكرة إمكان تحصيل المعرفة من العمل الصالح كارمانا وهى فكرة 
سيطرت عب. الجوانية نظرا لاختلاط المعرفة بالخلاص فى هذه الخالة. 

9 عقلية الأشاعرة بمن فيهم الغزالى هى من قبيل الفروسية والتجارية التى سادت عند 
الغريي ؟! أن الشتوب الأعرى يق الشرق الأوسط كانت تيل إلياء :وقد .فاك ماسينيوة 
(إن المدينة الأسلامية هى السوق بشكل أسانى »يا 6 أن اب خلوون كان بر أن العصر 
التجارى يشكل قوام سكان المدن فى حين يمثل البدو الفروسية بدهيًا. 


من الناحية النفسية من خلال عنصرى "اليقين' و 'الإخلاص". أما 
عنصر "ا جية' فقد ظهر مع فكرة الجهاد المقدس وظهرت تطبيقاته 
الروحية بصفات النبل والكوم البدويين» وتقدم هذه الفروسية 
الإطار العام للبطولة التأملية كعنصر رأسىء وهو ما ظهر فى الآثار 
الباطنية لمفهوم الجهاد الأصغر. أما بالنسبة للعنصر الأفق الذى يُعد 
التجار نموذجه الأوضم فهو ما يحدد على وجه التقريب أسلوب 
الفقه والتقوى السائدء ونتسم هذه العقلية بالجفاف والحذر والعملية, 
وهى أقرب إلى ”الاحترام' منها إلى العظمة»ا وتقيز بالاستقرار على 
كل حال شأنها شأن العقلية الفقهية» إلا أنها تتص ف كذلك بالتثاقل 
اللصيق 'بالأفقية"”. وأخيرا يتجلى العنصر 'الجسدانى' فى الإسلام 
على شكل طوعية معتمة تتخلل حتى طبقات الفقه"'» فين يقول نا 
الفقياء إن الله شرك والفر شن لأن اس الى شاء بذاك أن يقال 


٠‏ أما فى حالة المسيحية فإن عنصر كشاطريا بسيطر على اللاهوت» لكن عنصر فايشا 
بمكن استشعاره فى أخلاقية العوام التى يحط منها ابتذال بعينه. وقد كان ل'كشاطريا' دور 
قيادى فى تاريخ المسيحية فى انفجارين متباعدين هما النبضة والإصلاح» وقد كانت 
عاملا لظهور المثالية واللاواقعية فى الان ذاته ا تبن فى اندفاعها وعدم استقرارهاءا وقد 
حاولت استراتيجية الخلاص أوبايا الإسلامية اجتناب هذه العقبة»ا وهو أعى لم يتيسر بدون 
الوقوع فى مخاطرات جديدة. 

١‏ المعادل المسيحى لتديُن شودرا هو التواضع العبنى اللامعقول ولكنها تشرُّف بنواياها 
على أى حال. وليست المسألة عندنا هى الإدانة بل طرح الخحالة وتعريفهاء؛ فلو كان 
لعقلية شودرا دور فى الدين فهو يظهر فى فكرة 'العبودية' فى الإسلام وفكرة 'المخطيئة' 
فى المسيحيةنا وهو ما سبغ عليها سببا طبيعيًا لوجودهاء إذ إن كل امرئ جمل فى ذاته 
الاحتهالات كافة لكن أصعاب الأخلاقية التشاؤمية هم من يصرون على عكس ذلك 


الوصف. 


إن الله سبحانه يجزى اير ويعاقب الشريرء دون أن نعرف السبب 
عونعي أنه ' المشيثة' فى أن يقعل أس! أو عكسه» وأننا لا بن أن 
نفهم أن الأمور الواضحة تحدُ من 'حرية المشيثة' و'الميمنة' الربانية 
لآن اللد سنيضاتة قال ذلله6 وكو أى اصار لاهاهنا السييةنا 
فيعتمد كل شىء على تعسف ربانى يستعصى على الفهمء ولا بد أن 
يخضع له ذكاؤنا وإرادتنا ما لو كان الأ ستحق حينئذ أن يكون 
اليه | لمانا 

وقد كان اهتام الإسلام بمخاطبة 'الرجل المتوسط' ونجاة أكر 
عدد ممكن من المؤمنين هو ما جعله يلتزم بعقلية التجار الأفقية 
القى تتصف بالواقعية والحذر فى نباية المطافا وهو أ من قبيل 
الررحمة.؛ رغم أن الإنسان المتوسط 'أفتق' فى أمور بعينهاءك فاستر اتيجية 
النجاة الإسلامية تسعى إلى أن تصل إلى كل إنسان. 

واللق أن ذالك أن لأ مناض منية فو عتوره ماهير تسى إلى أن 
عرف عل ذابا .حوصن الدين هو أض لآ بد للدين أن بتصورة 
سلفاء؟ حتى بامخاطرة بتهوين شأن الإخلاص فى رسالته. وستجيب 
الله سبحانه ب رحمته فيتجى ببعض صفات من شاء نجاتهم ى يبروا 
ذواتهم فيه عز وجلا وإلا استحال خطابه إليهم ومناجاتهم له جل 
جلاكه. 


جا جلاعا 


/ 


وربما لزم علينا أن نصف خصائص طبقة فايشا"'.» حيث إنما تلوح 
إلى طريق العمل الصالح كارما يوجا فى الأديان السامية» كا لزم 
ايها اندماجها فى جوانية التصوف؛ ما لم يلجأ المرء إلى السكوت 
عن تعريف التصوف ككل ليضعه فى قطاع باطنى حمنى. ويمكن 
تعريف خضائض انها اجالا يحب العمل المتقن من بحي الأداء 
والنتائح» وحب الرزق الخلال» ومخافة الله سبحانهنا وعمل الثواب 
بوعى وتقوىءا وكذلك فى حمية التلاميذ النجباءء؛ وميل عابر إلى 
التنعُم والمدنية.» وتواضع عملى حَذِر". لكن فايشا يفتقد الواقعية 
من المنظور التأملى الذى لا يكاد يخصهء؛ وكا لو كان يريد تعويض 
أفقيته بالمرب إلى السحابء و لذا سارع بتقديم التسائى على الحقيقة 
لو حدث وخاطر بالقاس مع العالم التأملى للدين.؛ وهو أم لا يمكن 
لأحن اذعنت” .: 

ومن المنطق أن الدين أو الطريق الروحى الذى يشدد على أهمية 
ويغلب عنصرا 'الفلاحين* و”الحرفيين' على عنصر 'التجار' فى طبقة فايشا الأوروبية.» 
ويحدث عكس ذلك فى فايشا الشرق الأدنى. أضف إلى ذلك أن حالة عظاء الفنانين لا 
تقتصر على صفات 'الجرفى' إلا كظهر خارجى -فسبه ما لم يكن 'نبيلاً' أو *كاهئا' 
بالوراثة» فيلتحق بموجب صفاته الباطنة بعقلية الفروسية أو الكهانة»؛ ويتضح من ذلك أن 
العضو فى جماعة أدنى يمكن أن يلتحق بيماعة أسمى والعكس. 

7 ويرد فى مقولة من النصاتًح الحرفية فى العصور الوسطى 'وأيًا كان ما تعمله فعليك 
عمله بعناية والتفكر فى نتانجه'. ويبدو أنها من إلحامات القساوسة التى تعكس "أفقية' العقلية 
المقصودة وسعيها إلى الكال. 1 

54 وواقع أن الطبقات تحتوى على بعضها بشكل متوافق هو عامل خُْقّفٌ قد يؤدى 


حتى إلى إلغاء تلك التعمهات ولنلاحظ أيضا أن كل طبقة هى نمط كنى رأسى يشتمل 
على أمن جة كية أفقية»ا أى إن كل مستوى عقلى يحتوى على سمات سخاصة ومتنوعة فى آن. 


1 


ماعاة ظاهر الدين يفترض فى جوهره الإضسانى وجود النفسية 
التى تتفق مع ما وصفناه توا" فلو كان فايشا أميل إلى التضييق 
الأخلاق. نظرا لنقص حاسة التناسب فيه فإن الأعى ذاته ينطبق 
على كل الحضريين واقعيّانا ويقع على المستوى ذاته أيّا كانت 
إمكانياتهم الكامنة. 

يُعَدُ القبض الديق شطرا مكلا للحمية الدينية» إذ تتجه فيه الأعرر 
1 الأرضن وتغض الطرف عن مشروعية الحلال لدو ”* ١‏ 
ونحن لا نلاحى القيمة ا محتملة لهذا السلوك من حيث تنوع العقليات 
ومتطلباتها وحدودهاء وكا مجبرون على انتقاد تتزيداتها أو ادعاء 


0 ولا بد أن نوضح معنى ما أسميناه 'مراعاة ظاهر الدين'»٠‏ خيغا تنبِعْ الشنّة بحذافيرها فى 
كل ما تعلق باحياة الرمية وتقال الصيغ لمناسبة كل المواقف مها صغرت فإن ذلك من 
قبيل 'مراعاة ظاهر الدين' ولكن حين يقوم المرء بطقس ذى محتوى جوهرى مثل الذكر 
أو الصلاة أو الزكاة فليس 'ظاهريا' مجرد أنه يتم عضوبًا فى الظاهر. وقد قرأنا فى بعض 
أدبيات تمر السّهروردى قصة الصوف الذى استشعر اقتراب مثّته فأراد أن يتوضَّأ حتى 
يلت الله سبحانه 'طاهرا حسب الشرع'ا وما لم تسعفه قواه على ذلك أخذ بيد أحد المحيطين 
به وأوعياه أن وها نابة عنة, ولا نقول إنه كان مخطئا من منظوره بل نقول إن ذلك 
الطريق ليس كل شىءل فا هندوسى المؤمن فى موقفه قد يَكّنى بنطق صيغة مقدسة أو اسم 
ربانى يطهره من كل دنسء كا أنه يشكل شعيرة جوهرية 'باطنة'. ويحكى لنا راما كيشنا 
عن براهمى طلب من شودرا أن يجلب له ماءً فم يجرؤ لكونه من طبقة دنسة» فقال له اقل 
يفا وسوف تكون ظاهرا»» وليل ؟ ببااحافاد جينا الى تقول «لبسن من مان زلال أصق 
من المعرفة». 

1 ونورد هنا بعض ملاحظات دون أن تقباوز احتال وجود حالات دقيقة»؛ ولا أن 
نسعى إلى منظومية قد لا تُرضىا فن المنطق أن يتخوف المرء على طهارته بمدى ماديته 
وعتامة إحساسه بالمتعة»ا وتصطدم هذه العتامة مع أحاديث نبوية معينة عن الجنة بما قد 
بشكل ظروفا مخففة عن الصوفيين الذين يهونون من شأن الجنة وما حوتء رغم ما يحتوى 
عليه منظورهم من تعجّلٍ ومبالغة. 


رذن 


انفرادها بالكال,؛ أو حتى ادعاء أنها وال بذاتها. ولنقل ذلك دون 
نسيان أن كل إضان يعمل فى ذاته احتالات أدنى من حمل إمكاناته» 
وأن هناك على الدوام ظروفا قد تطرأ لتجعل من ظهورها الملدوس 
يا واقعا. 

وتشكل التقاليد جانبا واحا من جوانب فايشا من حيث إنها تحل 
محل الرؤية المباشرة للأمور؛ فالتقليدية وقاية من نتائح انعدام حاسة 
التناسب عند من 1 يوهب حاسة القييز.» وهى إحدى ميزات 
الاتباع الأعمى للتقاليد. ويفيد يِفَل “التقاليد' عند الذين يتتمون 
إلى طبقات عليا ويفتقدون القبيز رغم تأمليني ٠١"‏ حديث توقر بغة 
متينة لاندفاعاتهم الأسرارية التى قد تصطبغ بفرديتهمء' وتعمل بمثابة 
أحكام معيارية فى تأرجٌح الامانوم اكيم يصعب تعر يفها. 


ولا شك أن الباطن وحده لا يكؤء؛ فهناك الظاهر الذى لا بد أن 
لمتوقنة وليس هناك أموى خالل سلسبءا يل هناك كذلك. امن 
منها. ويؤكد المسلمون على ذلك وهم مصيبون شريطة ألا ينحازوا إلى 
طريق صالح الأعمال كارما مارجا بشكل يفتقد التناسب" ٠»‏ ونحن 


١‏ وقد كا بصدد معالجة طبقة نشخصية» ولكنا الآن نتحدث عن طبقة اجتاعية. 

8 نحن نذير *كارما مارجا' هنا بمعنى محدودها فهو يعنى فى المندوسية طريق العمل الذى 
يكون عادة أكْر من مجرد العمل بكيرء فطريق البهاكا يدفع بأن إنجاز المرء لوظيفته دون 
التعلق بثمار العمل نيشكاما كارماا وهو برهان على أن مراعاة الظاهر لا تنكل وحدها 
لاهرة العقلية البرانية الأفقية, أما عن عقيدة مراعاة الصيغ المناسبة فىكل المواقف مها 
صغرت؛؛ فهى أهى بارز فى اليبودي ةكذلك» ولكنها تتنذ فيها صبغة شخصية أقل عاطفية منها 


1 


نقول 'مصيبون' ولكن لا يقولن أحد إن كية المراعاة وتأثيرها 
وكافا تشكل جوائية وافكانا ولا إن هذا البحو يؤدى إلى معرفة 
أسمىءا ولا إن التحيزات شطر من طريق العرفان» ولا إنها ضرورة 
لازمة للغنوص. 

ولو ترككا جانبا مسألة تتزيدات الأخلاقية الظاهرية إلا أنها تقوم ولا 
شك على فكرة أن كل إنسان .حمل فى ذاته عناصر دنيئة منذ افتقاد 
الفردوس وا حق أ نكل المؤمنين يشاركون فى مراعاة الأمور ذاتها 
إلا أنهم يشكلون هامشا بعينه.؛ ولكن ذلك لا يعنى أن كلهم فايشا 
أو شودراءا ويتعين على الحكمة الترائية»؛ برانية كانت أم جوانية 
ألا تغض البصر عن تمييز الحدود. ومفتاح لغز النفسية الإسلامية 
العربية هو أنها خليط وصراع فى الآن ذاته بين نفسيتى 'الفارس' 
والتاجن' فى البطولة التى تهاجم حينا ونسَاه فى آخرء وفى الحذر 
الذى يقوَّمْ ولك يميل إلى المبالغة فى قيمة التفاصيل. ولا يدهشنا أن 
حدودا بعينها تتغير من جراء ذلك بدرجة تؤثر على الجوانية. 

وقد يطرأ اعتراض بأن منظور الجوانية وحب المعرفة لا بد من حمايته 
من استغلال بطونها وجوهريتهاا ويتعين عليها أن تقهم حواجن من 
التدين الظاهر بحيث تدرأ إغراءات الطموح والنفاق. لكن المسألة 
بكاملها هى معرفة موضع الحدود بين الميل إلى التكامل وبين الخ 
من الجوانية. فسوف يُقال إن من كان مؤهلا سوف يعرف طريقه 


فى الإسلام. فلن يتساءل يبودى عن كف جلس موسى عليه السلام ليأكل عنبا. 


بموجب "أن الله أعم بمن يتتمى إليه عز وجل'. ولنأمل أن يكون فى 
ذلك عزاء حيال أنواء الغموض. 

كا أن هناك اعتراضًا آخى يقوم على أساس النفوذ النفسى لبعض 
أحاديث السْنَّةَ الى مُستقى منها طريق صالح الأعمال.؛ وهو ما يحجب 
الخوانية اه خالا ستر لاتناذ فد ومن المهل ساس أت الرسول 
صلى الله عليه وس عندما وضع قواعد لحياة لم يقل إنها الحكمة 
الاسمى. ولا بقع وزر تلك التعقيدات على الرسول صل الله 
عليه وس الذى تصرف بطريقتهء' ولكن على الصحابة الذين الوا 
على أنفسهم الجدل لى يحافظوا على أقل إشارة له بكل التحفظ 
والتدقيق الذى عُرف عن العرب وإلى درجة أنهم لم ستطيعوا 
اجتناب "صغائر ' بعينها لو جاز التعبير فى هذه الامور. وقد قال 
القرآن الَكِم (كُلْ إن كه نون لله َتبُونى يربك اللّه) آل عمران 
اا وقد استنبط الصحابة من ذلك أن تمام المثال الأكل هو جعل 
كل كيرة وصغيرة من أعمال الرسول صل الله عليه وسلم شعيرة 
ظاهرة لبركة خفيةء؛ وأن على المرء أن يسايرها دون أن يشغل باله 
بأسبابها'”.؛ فلو كانت الأحاديث الشريفة والروايات التى ارتبطت 
باضاول أمور اضفر وهو حي عتواعا الاآن وجونها رسافعل 
وجود غاية أسمى» من واقع تِشّم جمع أقل التفاصيل شأنا فها تعلق 
9 يختلف المنظور المسيج تماما عند هذه المسألة فالقدرس يوحنا قد اقتصر على ذم 


اده ع اتوي لين لبان غناك كر امن الأعون الي 
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بعظمته وسعة صدره عليه الصلاة والسلام. ويُعَد الدفع بأن مراعاة 
ظاهر الدين ومغزاه الاسرارى هى الطريق الاوحد للرسول عليه 
الصلاة والسلام أمس! متزيّدًا من واقع أنكل مؤسس دين عليه حت 
أن يضرب أمثلة لكل أنواع السلوك والمشارب التى تنطوى عليها 
رسالته الكلية.؛ ويبرهن واقع تناقض بعضها مع غيرها على أنها ليست 
إلا اختيارا بين اختيارات أخري. وليس منها ما كان مقصورا على 
سلطة الرسول صلى الله عليه وسل. 

والحق أن التقليد الدقيق لكل حركة من حركات الرسول وإشاراته 
ومحاولة تقمص هيئته عليه الصلاة والسلام ما هو إلا نوع من 
القربان للشاركة فى الكلمة الربانية.؛ وتلك المشاركة محدودة على 
المستوى الفردىء إلا أنها تتخذ أهمية تجعل الفرد هو الطريق ولا 
علاقة لحا بالتحقق الميتافيزيق. ولا يحب التحقق التقليد على وجه 
اليقين» ولك مبسّطه ويستبطنهه وتصبح الأهمية الروحية فى هذه 
الحالة فها وراء العالم الإضانى. 

وعلى كل فلو كان النشاط الظاهرى أي كان تنوعه قابلا التصالح مع 
التأمل المنهجى للجوهر حيث إن (ملكوت الله داخلك )ةا فإن الأ 
ذاته يصدق على التشديد الفردى لمراعاة الظاهر.» فذلك من قبيل 
السعى إلى تراك الثوابا اليه الفردى على الظواهر 
إلا أن يطنى على الكلى والباطنى'". وليس ما يستحق اللوم هو تشظى 


1 من الوا أن التصوف لا يخاو من الروايات التى تتعلق بذلك الامتياز. 


ظاهرة وسطحيتهاءة بل ادعاؤها الكلية والعظمة. 

ولكن لنعد إلى اعتباراتنا العامة. فالشئّة تسعى إلى الحفاظ على الأمان 
والتوازن والإخلاص فى نفس الإسان الذى يعم بصَعَارِه؛ فى حين 
أن النظرى السك كيت أوادة القيم الباطنة كا أنه يخاظر يوأد 
المثالية والبطولة. ومن نافلة القول أن كلا المنظورين يحتوى على 
الآخرء فالمسيحيون لديهم قانون الرهبنة وسماحتهاه كا أن المسلبين 
لديهم مثا ليتهم الاجتاعية التى قد تصبح عند الضرورة لاواقعية 
تتعلق بالنوافل' (5؟ ال كه ) العنكئوت 465 كي يقول القران 
الحككم. وإذا كان الذكر أككر من الصلاة فلا مناص من أن يكون 
أك من عراعاة الظواهر "+ 


ونود إضافة بعض التفاصيل التى تتعلق ببنية العقليات الإسانية 
الأصولية.؛ وسوف نستخدم الاصطلاح الهندوسى؟ رغم أننا 
تحدث فى سياق الإسلامء بموجب أنه أكْر ملاءمة لطبيعة الأمور 
وليس فيه ما كان مصطبغا بطائفية بعينها. 

فا تقر لك فيه الطبقتاة العلييات أي براغنان وكشاطريا عو عدة 
الذكاء؛ وكذلك القدرة على أن يضع الإنسان ذاته فوق نفسه 
فق يعار الك فيه عل الكى» والشدين عل البطوة والراسة 
فى الروحانية سواء أكان فى مسألة الحكمة أم البطولة,» ونحن نتحدث 


١لا‏ قال الشيخ العلاوى رضى الله عنه فى إحدى رسائله إن ذير الله هو الغاية من كل 
الشعائر والفروض». 


ليلكا 


هنا عن الطبقات الفطية» لا الاجتاعية» وبعيدا تماما عن مفهوم 
الطبقات السياسية. أما ما يِسِمُ الطبقة الثالئة فايشا فهو العقلية 
التجارية.؛ بغض النظر عن خصائصهاءه أو لنقل صَعَار تعقلها 
المتلهقم وأخلاقيتها نتيجة ظاهريتها وأفقيتها' ٠"‏ أما الطبقة الرابعة 
شودرا فتشارك الطبقتين الساميتين فى الدافع الباطنى إلى الخير» إلا 
أنها لا ماك أن تقوم على الخير إلا بسيطرة نفوذ خارجى وعلوىءا 
ولا تأيه لخ غ5 مقدراتها بنفسها. وأخيرا تتشارك الطبقة الثانية 
والثالثة والرابعة فى 'الدنيوية' وإن كان من جوانب مختلفة تماما لكل 
وتُعد الطبقات المعيارية الأربع متزنة مقارنة بطبقة المنبوذين نتيجة 
غرابة تكوينها النفسى وخال اتزانهاء: ويمكن القول بأن الطبقات 
الأربع 'منضبطة 4أصمنامةئنط'؛ يا بيمكن القول بأن الطبقتين 
الناميعين اكريلة. ولأ شول"القيل؟ أو "الشرق؟ بالمعى الاجداعى 
بل بمعنى 'حرية الروح' وإذا سادتا على الطبقات الأخرى بموجب 
اتساقها مع القوانين الكلية»ا وسواء أكان ذلك الاقساق *دييًا' 
أم 'بطو لا فالإنسان نبيل بمدى ما مل تلك القوانين فى ذاته 
ويَشْرفُ بمدى كال طاعته لحاءه وبمدى تبلور كيفيته التى يستقيها منها. 


كا يمكن القول بأن هذه العقلية تنظر إلى الكليات بدءًا من تفاصيلهاءة ومن هنا كانت 
أخلاقيتها الخصوصةءه فى حين أن العقليات الأكُر ممرًا تنظر إلى التفاصيل بدءًا من كلياتها. 
وف الخالة الأولى يتقدم التحليل على التركجب» ويتقدم التركجب على التحليل فى احالة 
الثانية. 


ولو كان براهمان وكشاطريا بمقربة من بعضها بموجب ذكائما 
والنفوذ الذى ينبئق منه فإن هناك لقاءً بين براهمان وفايشا من واقع 
ميله| إلى السلام,؛ ومن حيث إن فايشا موهوب بتاملية خاصة تناظر 
موهية بزاهنان: ومع السيول ماحكلة البسسة السنية ىق الدلستحين 
والمجرفيين والتجار. فلا مصلحة لأيهم فى التورط فى صراع» ولكل 
من الوظائف الثلاث جانب بربطه بغيره من الماعات الإنسانية أكْر 
ما يعارضهاء أما عن التأمل فهو نات فى حالة الفلاح عن حياته 
فى الطبيعة»ا وينتج عند ا حر فى فى انشغاله فى الرهزية والمقدسات'ا 
وينتج عند التاجى فى ناسه الدائم مع النافع واجميل» وتقويمه بما 
يستحق بلا تحيزءا وهو أ يبرهن عليه بحسن الفهم وحدة القييز 
الا وإجمالا فإن فايشا المسالم المتأمل أنفع أخلاقيًا وروحيًا 
بن كناطريا الشوع المشذاكين ٠"‏ ذلك رشم. أن كفاطريا :ذائة 
اس بموجب حيويته وذكائه وقوته وقدرته على الحكم_ وتفانيه 
البطولى. ونقطة ضعف روح كشاطريا فى حدة ذكائه وقلة تأمله 
ونقطة ضعف روح فايشا فى عمق تأمله وقلة ذكائه إلا أن امحتوى 
الموضوعى فى كليه| هو المهمء؛ وليس المظهر الذاتى. 


؟” الدور الام الذى تقوم به روح فاشا فى الإسلام ىسوم فى واقع زواج الرسول 
صلى الله عليه وس بالسيدة خديجة رضى الله عنها التى كانت من أثرياء التجار» يا كان 
هو نفسه يعمل فى التجارة قبل نبوته. فالإسلام دين الدنيا وليس أخوة للغنوصيين لخسب. 
4 كلمات المسيح عليه السلام اطوبى لصانتى السلام فإنهم سوف يسمون أبناء الرب» 
نشير إلى جانب معناها العام إلى كل من بر اهمان وفايشا. 
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ونلفت النظر فى سياق الظواهر التعويضية إلى احهال امتياز 
كشاطرياءه ليس على براهمان بذاته أو بحكمته.ه بل على الكاهن 
امخترف الذى صار ضيق الأفق يدعى العم بكل شىء' وقد يصل 
إلى الفريسية بواقع 'تخصصه'""» إلا أن براهمان يمع فى ذاته كل 
قدرات كشاطريا بمعنى مطلق' 'ا وهو أى لا يصح على براهمان 
الاجتاعى والوظيق» أى إن براهمان الباطن 'بلا شائبة من الطبقات 
أتيفارنا مدعههنءه' ويقاهى بذلك مع الإنسان الكامل 'هامسا" ". 

وقد تحدثئنا عن الطبيعة المسالمة فى الطبقتين الأولى والثالثة»؛ ونود 
لو أضفنا أن الإسلام هو مذهب براهمانا الذى يتوسل بتقوى فايشا 
بموجب قيامه على سر 'السلام'؛ والذى يشتمل على الحكيم والقوى 
كا شتمل على الصغير والضعيف. وهو بذاته دعوة لإفشاء السلام 
الذى يشتق لغويًا من الجذر ذاته (س ل ما ويتشقق إلى فعل 'التسليم' 


0 غالبا ما كان الإمبراطور فى الغرب ومن حوله من الأعراء أكْر واقعية من الكهنة بمن 
فيهم البابا ما لاحظ دائق. 

7 وذلك على شاكلة فرعون مصر وإمبراطورى الصين واليابان الذين حاولوا تحقيق ذلك 
اججع القديما ولكن الزمن عفا عليهم. 

0 هو الولى أو القديس الذى اعتزل الدنيا 'سانيازى'“' فيقال إنه فوق الطبقات 
'أتيفارنا'.؛ وتصل هذه الصفة إلى الحكمة الأولانية الخالدة منصدع»5 منناممق»ا ومن ثم إلى 
الجوانية. ولو كان كل قديس براهمان على المستوى الشخصى بموجب قداسته؛ حتى لو 
كان ينتمى اجتاعيًا إلى طبقة المنبوذين 'باريا' على شاكلة 'تيروفالوفار'نا فكل حكيم يشارك 
فى الحكة الخالدة هو فوق الطبقات أتيفارنا. ونضيف إلى ذلك أن براهمان الكاهن قد 
يكون مقيدا بصورته ووظيفتهه أما من فوق الطبقات "أتيفارناشرابى' بما هو ومن حيث 
المبدأ ليس مقيدا ولا محدودا بشىء خارج ذاته. 


95 


سم 'السلام' فى الأسماء الحسنى ٠"‏ ( وال يدعُو إِلَ دَارٍ السام 
وَيودى مَنْ يمَاءُ إلى راط مشتقى ) يونس. 10. ْ 
والأشان:ق القران جوهركا عو 'عَيدٌ" و اغليقة" لله عو وحل ف 
أفناو لس عر حيو ا ال ار الات ب ترا 
يقول. والرسول صل الله عليه وسم عبد و فرك" أن وليس 
أحدها دون الآخنه وهو ما بد فى أن كن 40 سفني اق المؤمن 
اعتزازه بشبهه الربانىء؛ء وهى عزة الخليفة التى تعتمد على وعى 
الإنسان بالقيام بوظيفة الإضان بما هو. 
وقد أشرنا سلفا إلى التسوية التى تنطوى عليه البرانية التى تتلخَصُ 
'معقوليتها' فى ضرورة نجاة الناس جميعا بمن فيهم أشدهم دنيوية»» 
وحيث إن الدنيويين هم أشد الناس استعصاءً على النجاة فلا بد 
من التأقلى مع احتياجاتهم أكْر من احتياجات الآخرين» وبالتالى 
تعامل الناس جميعا باعتبارهم شودرا إلى حد مانا وتشقخض عن ذلك 
غاليًا أغلوطة وجود روحانية تصلح لمعالجةكل النفسيات وتفقرض 
فيهم جميعًا نفسية فاشا وشودراء؛ فى حين يلزم فى هذا المقام بالذنات 
تمييز قاطع بين الطبقات الإسانية؛ ولنرجع فى هذا المقام إلى تمييز 
الغنوصيين بين الروحانى دمعل6مستعمم والتفسى و5معلتتاءبروط 


ا كلك المبازكوة فى الفروومن 9ل شفقوة ها نلا ل تا * إِلّا قبا سَكاما 
سَلَامًا» الواقعة 1-10؟. 


إن 


3 
وا لحسدانلى امناو 
ويتساوى الناس أمام الشريعة المنجية بصفتهم مسئولين وأحرارا 
وضعفاءنا ولكثهم لا يتساوون فها تعلق بمشا ركهم فوق الشخصية 
فى العقل الباطن التى تنجى بدورهاء ويتعلق الجانب الأول بالبرانية 
ويتعلق الثانى بالجوانية التى تخضع الفرد للشريعة الظاهرة بكاملهاء 
ولكن ليس ما ينتمى فيه إلى العقل الُلهّم؛ فالعقل الحُلهُم هو شريعة 
الكون الأصغر كا أن الشريعة هى عقل الكون الأكرء وهناك توازٍ 

/٠ 01 

ل قد يُعترضُ على ذلك بأ نكل إنسان أمام وجه الله سبحانه لا يربو عن شودرانا وهو 
صصيح وخطأ فى الآن ذاته.؛ فهو صحيح بمعنى منقول ينزع عن الكلمة معناها النفسىءا وهو 
خطأ بموجب هذا التحفظ ذاته. ويبين هذا الرأى أن هناك مقولات تتعلق بمستوى أخلاق 
أو عقلى دون غيرهءا وليس هناك من وجهة النظر الصوفية مسوغ لاختزال الناس جميعا 
إلى مط أولى واحدء إلا أن تلك الأغلوطة غالبا ما تطرأ على أساس صياغات شرعية 
تسوى بين اجميع. 
0 تقول براهما سوترا (إن الإفسان يمكن أن يصل إلى المعرفة حتى بدون مراعاة الطقوس 
المعلومةن ونرى أمثلة تكيرة فى الفيدا عن أناس لم يقوموا بطقوس مانا أو مُتعوا من أن 
يقوموا بها نتيجة استغراقهم فى التأمل فى براهما الأسمىها وقد وصلوا به للعرفة الحقة» 4 ,نذا 
36-8 :؛ وكذلك يقول شاتكارا فى رسالة 'آتما بودها'ءة وليس هناك وسياة أخرى للخلاص 
الكامل غير المعرفةه فهى -فسب التى تحل روابط الانفعال... وليس الفعل كارما نقيضا 
لمجهل أفيديا"' واذا لا يماك أن يتحودنا لكن المعرفة تذيب الجهل كا يذيب النور الظلام. 
وهذه الملاحظات لا تتعلق إلا بالر وحانيين 0-6 وواقع أن الروحانيين يقومون 
ا الو 1 
وقل أكْر من ذلك لو أنهم وصلوا للعرفة عن طريق اتحاد أ سرارى يعتمد على نوافل فذلك 
0 
عنهاءا وليس حتى شرا لازما التحقق. 
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والحق أن اصطلاح 'التصوف' قد يشتمل على التعصب الظاهرى م 
يشتمل على التدبر العميقها ولا يبمثل أيها التصوف عبى وجه صحيح»ا 
وهو من نافلة القول فما تعلق بالسلوك الأولء إلا أن السلوك الثانى 
يعنى الجوانية المتكاملةا شريطة أن يرافقها منبج صحيحء وليس مجرد 
انضباط شعائرىء والذى لا يتفق ثقله العاطنى مع منظور العرفان. 
ولتكور مرة أخرى أن الجوانية الأصيلة هى الطريق القائم على الحق 
الجوهرى؛؛ وليس على الحق الصورى الجزثىا والذى ستخدم 
الذكاء نكل عبل 6 وليس الآراةة والقاعر سي ككل المن 
تتطلب كلية الإنسان. 

وقد رأينا ككف كانت غلبة روح فايشا فى الإسلام فداءً للتسوية 
الربانية التى حققها"' وهى روح تتناقض مع المناخ الصوفى» ولكمها 
أسهمت فى تجنيب الإسلام الخوض فى تجربة إبليسية تناهز النيضةنا 
إلا أن العقلية التبسيطية التى ينحو الإسلام إلى تأسيسها فى نفوس 
المسلبين فى تماسهم مع العالم الحديث قد تحرف بهم إلى الصبوة فى 


4١‏ يقول الشيخ عبد الادى فى كابه سماد م8 عتتلدوعدنمد”1 <لقد كانت الديمو قراطية 
الأرستقراطية للإسلام انصهارا بين الخاص والعام؛ ويمكن أن تُفْرَضٌ بلا نزاع ولا 
تفاصل بفضل تأسيس الإسلام لفط تقليدى معتاد من الإسانية,؛ والذى سوف شسميه 
فى عَوَزْنا إلى اصطلاح أفضل (إنسان متوسط' تخاطبه الشريعة...» وتبدو بعض التعاليم 
الشرعية عبنية فى منظور الأوروبيين إلا أن لها مسوّعًا للوجود فالدين الكلى لا بد أن يقبل 
كل اللزانب العقلية والأغلافةب وأن غبب السظاء والضعقاء ».وأ الصفات الخاصة 
للناس لما حق الوجود والاعتبار بدرجة معينة. ولكن الثقافة القائمة على العقل الهم لها 
حق الوجود والاعتبار كذلك. ويحيط نمط الإفسان المتوسط كل فرد بحيادية تنطوى على 
كل الفرديات؛؛ فى حين تُلزم المسلمين جميعا بالعمل الإنسانية. 
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نباية المطافء وقد كان هذا سببا إضائيًا الى نصف عيوب التسوية 
دون تخفيف؛ حتى شتطيع الإشارة إلى الظروف المخففة التى 
تعوضهاءا وقبل أى شىء آخر لكي نستطيع إقامة البرهان على نسبيتها 
فى مواجهة القبم الجوهرية الحاسمة فى التراث. 


6 | ة الوَلَئدة 
عَنْ فكدة الفلسَفةٍ 


هل كان ابن عربى والجيل وغيرهما من مفكرى الإسلام فلاسفة؟ 
ورد السؤال نعم ولاه بحسب المعنى الذى تفسر به فكرة الفلسفة. 

فيرى فيغاغو رس أن الحكنة دندامه5 بدهيًا هى معرفة عالم النجو م وكل 
ماكان فوقناء؛ وكانت إجمالا هى حكمة الأربابء؛ وكان حب الحكمة 
أو الفلسفة دنطمه:ه1نطط من أمور الإنسان. وعند هيراقليطوس أن 
الفيلسورف هو من #س نفسه لمعرفة الطبيعة العميقة الأمور. أما 
أفلاطون فكان برى أن الفلسفة هى معرفة الأفكار التى لا تحول.؛ 
وكاك ارسطوظطالس يرس أن الفلسقة هن بمغرقة المباددة والآسياف 
الأولى والعلوم المنبثقة عنها. أضف إلى ذلك أن الفلسفة كانت تعنى 
عندكل القدماء اتساق الأخلاق مع الحكية»؛ وليس اللَكم ومنامه؟5 
إلا من عاش بحكنة. وقد كان ذلك المعنى ال خصوص هو المقصود 
بالفلسفة فى حكمة سلهان عليه السلام.؛ وهو الحياة بحسب طبيعة 
الأمور على أساس من التقوى و'مخافة الرب' من منظور جوهرى. 
ويبي نكل ذلك أن كلمة 'فيلسوف' لا يحدّها قصرء وأن المرء قادر 
على أن يض عليها كل الارتباطات الباعثة على الخحيرة؟ وتنطبق 
الكلبة على المفكر بن عموما فى استخدام اللغة بما فيهم الميتافيزيقيونءا 
حتى إن بعض الصوفيين يعدون أفلاطون وغيره من المفكوين 
اليونانيين فى مقام الآولياءء؛ وحتى إن المرء يفضل قصر استخدامها 
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على الحجاء وأن يطلق على غيرهم من الدنيويين 'عقلانيين'. م أن 
من المشروع التحسب لسوء استخدام اللغة الذى فشا نتيجة الخاول 
الوسط بين القدماء وامحدثين على السواء عا يم اتلس 
وافلسرف» واطق ان أخطر ماافبيا هو الواضع عمليّانا على 
أن التليقة تعن العقللاية عل عواها" ٠“‏ فى غبية التعقل اخُلكَم 
والمعطيات الموضوعية اللازمة. ولا شك أن المرء لا يُعَدُ جاهلا ولا 
عقلاكا رد أنه طق :ولك تعذ كلبيا لو كان مبطتكا شرب" 

وبرى كل المفكرين الدنيويين أن الفلسفة هى 'التفكير المرسل' أو 
'التفكر ا حر ' كلما أمكن بدون فرضيات مسبقة»؛ وهو أعى يستحيل 
بدهيّاه فى حين أن الغنوص أو الفلسفة بصحيح معناها تعنى التفكير 
بالاتساق مع العقل الملهّم وليس بالاستدلال وحده. وما يزيد من 
الاضطراب هو واقع أن الذكاء يعمل مستقلا فى الحالين عن تعاليم 
الظاهر»؛ رغم أن قإلك لأساب حكيةنا وى أن العقلاق تعمد 
إلهامه من نظام قائم سلفا لا يمنعه من التفكير كينا اتفق له بطريقة 


يسعى أشد المحدثين 'تقدما' إلى هدم مبادئ العقل ذاتها» إلا أن ذلك وهم مؤكديا 
ع باق لا ال اينوروكال الي 
1 اقترح الاب الأمانى 11111" 0 م اصطلاح 0 0 57 
أوهتف لكين اللين إسعرن تير أسس اقيق ولك وسوق نيان سال 
#تطموه5 1/1 الذى 58 إجمالا 'بالتقد؟' وينتهى إلى الذاتية والنسية والوجودية والدينامية 
والنفسانية والحيوية من كل نوع 1 أمآ عن المصطلح القديم 1/5010 فيعنى ,ا اهة 
المتوكلين لاستخدام العقل. 


يعتبرها 'حرة'؛ حيث إن الحرية عنده مرادفة للحقيقة.' وكذلك 
التوصى بالفق | لارقرح كني يتوم اه لا عل تو قاين بشم 
أو غنوصى آخي لا يماك منع نفسه من التفكير الحر بموجب حرية 
الحقيقة الباطنة.» أو الجوهر الفاعل الذى يفلت من كل المحددات 
الصورية. وسواء أكان الغنوصى 'يفكر' فيا 'رأى بعين القلب' أم أنه 
قد حصّلٌ 'رؤيته' من تدخل فكرة تقوم بدور الغاية الثانوية»ا فذلك 
أمى لا أهمية له فوا يتعلق بالمطلق»ا ولا من حيث انبثاقها من الروح. 


وبرجع اختزال فكرة التعقل الهم إلى العقلانية إلى تحيزات 
مدرسيةء' فالقديس توما الأكويى كان حسيّانا بمعنى أنه كان يختزل 
كل المعارف غير اللاهوتية إلى مفاهيم محسوسة لك يخس قيمة العقل 
الإنسانى لصاح المتون المقدسة» أى إن ذلك كان يسمح له بعز و كل 
ما يفوق الطبيعة من معرفة إلى المتون حسب. وكان الغزالى يقصف 
الفلاسفة حتى يحفظ الصوفية الحسب حق احتكار المعرفة الروحية 
وكا لو كان الإيمان والتقوى وموهبة العقل الهم لا تك أساسا 
التعقل الهم الصرف' رغم أ نكل الفلاسفة العرب كانوا مؤمنين. 
ويقول ابن عربى إن 'الفيلسوف' عاجن عن رؤية السببية الكلية إلا 
عن طريق مشاهدة السببية فى عالم الظاهر واستنباط حاسته المنطقية 
منهاء؛ وهو يعنى 'الشكاك عنعمعا5' واقعيًا بالمصطلح المعتاد. وبرى 
صوف أخر هو ابن العريف أن المعرفة القائمة على العقل الهم ليست 
إلة 'إشارة؟ إلى اله عن شاسة وأ التبلسوق لا يعرفه مينحائة إل 


'بالاستدلال',؛ ولا تحتوى معرفته إلا على 'منظور لله'ء؛ ولكمها 
ليست 'بالله' تقدس وتعالى كا يفعل الأسراريون. ولكن ذلك يصح 
بن بافاز امن أن التلبهة عقلائة غعاية: وفنان أن مذاهب 
الأعيز اوت تشتمل على عنصر واضح من العقلانية. واختصارا فإن 
اصطلاح 'فيلسوف' فى معتاد اللغة ليس إلا كاتب حواشٍ على 
مذهب نطق منضبطء وتعتمد حواشيه على اللغة والمعقولية العامة 
عكطء5 «متصصزوكيا وبدونها لن تكون من بنى الإسان» ويتوقف 
تعاطى الفلسفة أولا عل أن نفكر فى كل ما يستدعى التفكر وها 
طعا غلله اطال» نخطأ كان أم صوابّاءا كا يعتمد بمعنى أخص 
على أفكار صفوة اليونانيين القدماءء؛ حتى نعبر عن يقين 'ممفى' 
أو 'معيش' بالإدراك المباشر للعقل الهم يا نوهنا سلفاة ويتخذ 
التفسير بالضرورة الصورة التى تصوغها قواعد التفكير واللغة. 

وسدته غائل العطن بان لمق السيظ الذى لذأ يعرف القليئقة 
يمكن أن يستتى ما هو أكثْر فى رموز المتون مما يجد الفيلسوف فى 
تصنيفاته وملخصاته وتسمياته ومقولاته.ا وهو رأى حائف 
فالتنظير الفكوى لا يستبعد البصيرة فوق العقلانية 26021-دتمنه 
ده نناءمز با وهى أى ثابت تماماءه وهو ثانيا لا يدعى القدرة على 
المدد بشىء لا يقدر على تقديمه نتيجة طبيعة ذلك الشىءع,؟ وقد 
يكون لذلك الشىء قيمة لا تبارى» وإلا لصار من الضرورى أن 
نكت كافة المفاهيم المذهبية» فقد يكون هناك سبب عرضى لمذهب 


'الذكرى الأفلاطونية ونىءصصسددة' إضافة إلى الرموز والآيات التى 
تجسدها الطبيعة البكر. ولو كان التعقل الهم مل مخاطر العقلانية 
والمك :والافية :فاق 'قبطاء اقراية ماطررة بالنالن .و الفط 
والشطحء ويسعون بالصادر عل الطاوبي وتجيد الوقاحة. 


وندافع عن الفلاسفة العرب الذين اتهموا بالخلط بين أفلاطون 
وأرسطوطاليس وأفلوطين وأمور أخرى» فنحن نرى أن لهم فضل 
صهر هؤلاء اليو نانيين العظاء فى بنية واحدة فلم يكن ما يبمهم 
حقا هو المنظومات الفك يةء؛ بل كان الحق ذاته.؛ ولا مناص من 
أن قه إلى حكس ما انحاز إليه بعض الحوانيين» قلو قلتا إن الفلسقة 
الميتافيزيقية الأرئو ذكسية أو الرشيدة فى العصور الوسطى والقديمة 
تتعلق بالجوانية العرفانية»ا التى قد تكون ظاهرية فيا تعلق بتبسيط 
الفقه أو التفكير» إلا أنها ليست عقلنة فارغة. وقد يحتج أحد بأن 
الأخطاء التى بمكن أن نصادفها عند فلاسفة أرثوذكسيين برهان 
على أنها ليست باطنيةنا ومن ثم فهى دنيوية بطبيعتها الفلسفية» ويمكن 
أن تنقلب هذه المقولة على الفقه والمذاهب العرفانية.» حيث تغخص 
بأخطاء تأملية على شاكلة ما يحدث فى حواشى الإلحام الحق. 

وحتى نضرب مثلا ملبوسا سوف نذكر حالة لافتة فى ذاتها.؟ بغض 
النظر عن الاصطلاحات» فالفلاسفة العرب يقبلون بمسألة خلود 
العالم.؟ ويقولون إن الله سبحانه لا يماك أن يخلق لحظة بعينها دون 


أذ خعليا تقيكًا اذ الل القليةه مدوة أى هيفك زقه ره القزال 
ردا عبقريًا حيغا قال اليس للخلق قبل'»٠‏ وقد لق الزمن مع حَْقٍ 
العالم فى العالم»» إلا أن هذه المقولة باطلة»ا حيث إنها أحادية البعدها 
فلو كانت تتغيا الحفاظ على التعالى والحرية المطلقة واللازمنية للخالق 
بالنسبة إلى الخلق فإنها لا تفسر زمنية الخلق» أى إنها لا تسب 
لحدود الزمنية لعالم فريد منعكس على لاشيئية اللازمن» وهو تحديد 
يشتمل على الله تنزه وتعالى.ه حيث إنه موجود فى خلود العالم الذى 
خلقه ٠“‏ فطبيعة الخلق ذاتها تستازم بداية. وحل المعضلة هو أن 
خلود العالم ليس خلود عالمنا 'الواقعى' الذى له منبع بالضرورةنا 
وسوف يكون له حتا مصب؛» ولكن خلوده 7 عن ضرورة 
تتابع العوالم» فالله تقدس وتعالى هو ما هوءه وهو الجوهرية مطلقا 
والحرية مطلقا ولا يكن عن اذلق مطلقاء؛ لكه حر فى صِبَخْ خلقه 


1 الحق أن واحدية الله سبحانه تننى وجود العالم سواء فى تتابعه أم فى مداهها فلانهائية الله 
تعللى تستلزم تكرار العالم من حيث إن اخلق لا يمكن أن يكون حدثا فريدا بكر ما يمكن 
أن دل ل إلى العالم الإضسانى وحده. 

0/ وأيّا ما كان فإن ما يدعم هذه المقولة التى دفع بها ابن عربى أيضا ظرف عقف 
وهو أنها الطريق الوحيد لتصالح حقيقة الفيض مع عقيدة الخلقء؛ ودون أن نضئى على 
منظور الخلق أبعادا تنأى به عن *حرفية" المتونء؛ ونحن نقول 'حقيقة الفيض' حتى نؤكد 
د امور ان ريو ا الام ب واي لدو 
تدم هممص ولا الإعان بلا دين معنصهة6مصفصظ عوط وعلى كل فلم يسع ابن عربى 
دتري 1ل عي لكان إلا أن بون عتدرميلة ونية ف ورا 115 1و الن مرريساه 
برى:. .. أبنة. .0 وصحيح أن الزمن ن الماضى عند ابن عر بى يناهز لحظة الحاضر الخالد حينا 
يتعلق المعنى بالله عز وجل؛؛ ولكن ذلك ينطبق على فعل 'كان' ولا يمنع الخلق من أن يتجلى 
كفعل ' لا “كصفة'. 


التى لا تتكور مطلقا بموجب لانهائيته عز وجل. وتكين الصعوبة 
ق صقيقة أن الياميين برؤة عانا واسا عشبي هر عالمنابة إلا أن 
الآريين الذين لم يصطبغوا بالسامية إما أن يقبلوا بوجود سلساة لا 
تنتبى من املق يا فى مذهب الدورات الكونية المندوسى» وإما أن 
روا العالم جل لازم لله تبارك وتعالى وليس ظاهرة عرضية حادثة. 
وهذه المواجهة بين المذهبين اللاهوتى والفلسق توح أن الفلاسفة 
ثم الذين على صواب وليس اللاهوتيون حتى لو كانوا متصوفين 
مثل الغزالى»ا ولو كان مذهب الصوفية يحل إشكاليات تعتمد على 
الإيمان ولكمها لا تتضح فيه فإن الفلاسفة هم الذين يفسرون بالتعقل 
الخلهّم؛ لان الاستدلال ببساطة لن ينجح فى التفسيرءا ثم إن الحق 
الميتافيزيق هو الذى يبرهن على قيمة البصيرة ده16نغمة التى عبرت 
عنهء؟ ولا يلقون التقدير الذى يسبغونه على معلبى الجوانية.ه وخاصة 
بعد أن قال القديس بولس (إن المرء لا بماك أن يشهد للحقائق الككرى 
دون مدد من الروح القدس». 

ويصل قول 'إن العالم لا بداية له' عند اللاهوتيين إلى حد القول بأنه 
خالد بذاته 5 هه ولذا كان إنكارهم للفك ةي فى حين أن الفلاسفة 
يرون أنه خالد مرة واحدة هنل طهء فالله تقدس وتعالى سب 
هو من يعيره خلوده. والخلود المكار أ يختلف عن الخلود ذاتهي 
ولذا كان معنى الكلمة ينطوى على الخلود والزمنية فى آنء؛ فهو خاإد 
كساسلة لا تنقطع من الخلق أو إيقاع امخليقة.؛ وزمنى من واقع أن 


كل حلقة من ذلك الفيض لما بداية ونهاية. والتجلى الكلى ذاته خالد. 
حيث إنه بالضرورة تعبير عن الطبيعة السرمدية لله تبارك وتعالىا 
والشمس لا تماك إلا أن تسطعء لكن الخلود لا يختزل إلى مس حلة 
حادئثة عرضية لهذا التجلى الربانى ذاته. فالتجلى الكل رفيق الخلود 
وليس الدوام.» والجوهر لخسب هو الدائم من الأزل إلى الأبدى 
ولذا كان التجلى ينقطع وير جع بكامله إلى مبدئه.؛ حتى إنه يوجد 
ولا يوجد معاء' وليس له حقيقة مطلقة 'مستمرة' مثل الديعومة. 
وحين نقول 'رفيق الخلود' نعنى أنه جوهرى انب من المبدإ؛ أى 
إن فيه 'شينًا من الله سبحانه' وهو ما نسميه 'تجليا'؛ وهذه الحقيقة 
فى الع ررقضيها الالاعوتيوق لأسبان واضة» فى مر المفارقة بين 
الخالق والخلوق ". 

وتنبثق المادة 122:32 عن وجود العالم المرافق لخاود عند 
إيمبيدوقليس وابن مسرةا وليست إلا الكلية 'لوجوس" جوهر 
منفعل "عءصهةةطن5' وليست الخليقة بما هى التى ترافق الخلود 
فى هذا المذهب» ولكمها الفرضية الخلاقة التى تشتمل على المبادئ 


1 يمكن أن ييُضاهى الكون الكل بدائرة أو صليب! والمرى فى ا حالتين بمثل المبدأ؛ وفى 
حين كانت العلاقة منبتة فى الصورة الأولى بين المرك والمحيط»؛ وهى تشاكل منظور 
العقدية المتعنتة للاهرت» فإن الصورة الثانية تمثل العلاقة المتصلة بينهاءه وهى تشاكل 
منظور العرفانء' ويصح المنظور الأول حال النظر إلى الظواهر بما هى أما المنظور الثانى 
فيتحسب للحقيقة الجوهرية للأمور والكون. 

4 تنتمى هذه الفكرة إلى الإسلام إضافة إلى تشاكلاتها اليونانية القديمة» وليس فى ذلك ما 
لنب حيف إن الى واهد: 


الأصولية الأرريدة "انار "ب التو انا ب الماع بو االارالي" افر ءا 
عبد إل الأذعان الكوتات المنوسية الق تدرا كقارف 
العلو ساتفا والتوسع راجاس والهبوط تاماس واختلاف العدد 
أم ثانوى فى هذا المنظور””. 00 

ونورد هنا ملاحظة عن الصدام بين المتصوفة والفلاسفة» فلو كان 
الغزاق قن قصر ننه غل #وكد اسبسالة تحقق حواق دون عهد 
وطريقة» وأن الفلاسفة عموما لا نفع لحم فى أحدهما ولافى الآخي أن 
ولا مبرر لنا فى لومهء إلا أن نقده قد هاجم الفلسفة بما هى.؛ أى 
لأنها تقوم على المستوى المذهبى والمعر فى 1هذعه1هدده:هزمظ. والحق 
أن الفلسفة اليونانية محايدة حيال منظور العهد باعتبار أن مقصدها 
لا يعدو طرح الحقيقة لخسبء وهناك آراء بعينها على شاكلة العقلانية 
اليكل فى كعريب القلبيضة ريو انا كان الأ فان تلب الفوان 


6 هذا الرباعى الذى قال به أمبيدوقايس موجود فى صورة أخرى عند هنود الثمال 
الأمن 3 وربما فى المكسيك ومناطق من الجنوب كذلك ويمثل المكان عندهم الجوهر 
القابل أو ”الأثير '.؛ فى حين تر من الاتجاهات الأصلية إلى التجليات الواجدة الأربع. 

8 تشاكل ساتفا 'النار' التى ترتفع وتضى ءا وتشاكل تاماس 'الأرض' فى تثاقلها وشوضيان 
وتنطوى راجاس من واقع توسطها على صفتين من الخفة والتقل هما 'الحواء' و'الماء' 
ولكنها يتجليان بصورة عنيفة أى عواصف المواء وأعاصير الموج. 

هذا السكوت لا يبرهن على صحة فلسفة بعينها»: وقد قال أفلاطون فى أحد خطاباته إن 
أدياه لم تشعمل على جميع تعالهه»ا ونلاحظ مع سينيسيوس أن غاية الرهبان والفلاسفة 
واحدةن أى التأمل فى الله جل جلاله. 

اة قد تينينا ى كابنا الأول 'الويحذة المتعالية الأدياق؟ منظور الغوالى بحيال الفلسفةيا وقد 
سّطنا المسألة لتحسبنا للإفقار الذى حاق بالفلسفات الحديثة يا فعل بعض من سبقنا إلا 


6 


جعلنا نت .ق اللاهونيق القداتى الذن سعوا إلى ملدحاة "انلك 
الدنيوية الباطلة' بسلاح 'دموع التوبة'»؛ ولكثهم فى النهاية لم يأنفوا 
من بناء منظوماتهم»؛ وحيغا فعلوا ذلك لم يكن أمامهم مناص من 
الاستعانة باليونانيين رغم إنكارهم 'مدد الروح القدس'» وبالتالى 
أية صبغة عندهم تفوق الطبيعة. 

ولا نفع الصوفيين فى أن يكونوا فلاسفة»؛ وهذا أمى مفهومنا وهم 
مصيبون لو كانوا يقصدون بذلك أنهم لا ينطلقون من الشك؛؛ وأن 
يقيهم ليس استباطا عقلامّانة ولكًا لا ندرى لاذا يتعين علييم 
حيغا يستغرقون فى الاستدلال أن يفعلوا ذلك بطريقة تختلف عن 
الفلاسفةءه ولا ندرى لاذا عندما يدرك الفلاسفة حقيقة متعالية 
وطبيعتها المبدئية يعبرون عنها بطريقة تختلف عن المتصوفة. 

وم يعاح ابن عربى مسألة الشر كغنوصى ولكن كفكرءا وقد 
أطرويحة الذاتية والسية معق اماي وكام يكون برهونيا 
"متوستاصيضة ويا كان خطرا قاهر آنا قر الغ يها 
باختزاله إلى وجهة نظر شخصية؛ فتمحو معه الخير بضربة واحدةنا 
مدا أكان ذاك مقصده أم لم يكنءا وكذلك .بحو امال بحرمان المحبة 
من محتواهاءه رغم أن حقيقتها وجوهريتها هما مناط مذهب ابن 


أن ترادف 'الفلسفة' مع 'العقلانية' عند الغزالى يجر وراءه أن التفلسف يعمل بالاستدلال 
المنطىءا ولك لا يستغنى عن المنطق هو نفسهنا ولا يبتق إلا التساؤل عما إذا كان ذلك بدهيا 
28101 لكر أم استنتا حِبً عتمتء و20 لل 


5 نسبة إلى بير هو مقر جد أتباع ديكارت المتعنتين»' سيد و سوه فها يل. 


عربى. فاجمال هو ما يصوغ امحبة وليس العكسءا وليس اميل هو 
ما نحبء ولكن قيمته الموضوعية هى ما يجبرنا على حبها ونحب 
الجيل لأنه جيل » حق. لو كا تفتقد الس ق تقديرها وهو ما لا 
يعطل مبدأ طبيعة العلاقة بين الذات والموضوع» وقل مثل ذلك عن 
واقع أن المرء يمكن أن يحب امال الباطن رغم القبح الظاهره أو 
أن الحب يمكن أن يختلط بالانفعال العاطق' أو أى دافع آخن غير 
نبالشر» وهو أيشاها لآ يغطل طبينة لجال ولا الحب: 

لكن ابن عربى انتهج مسارا غنوصيًا فى تناوله لمسألة الحريةن؛ فكل 
عخلوق قعل ما شاع لآنه أماها ها برغب أن كر أى إن 
الإمكانية هى ما هىءا وليست شيئا آخر. وتماهى الحرية فى نهاية 
المطاف مع الإمكانيةن ويشهد القرآن الحكم على ذلك فى قصة 
العيين الأول يق اله سعحانة :ونقوس بق الأشياننة والمصير اذن 
هو ما يسعى إليه المخلوق بطبيعته. أى بإمكانياته الكامنة. ويحار المرء 
مها يغب أكْر من الآخرء هل بالغنوصى الذى كشف السرنا أم 
بالفيلسوف الذى عرف يف يعبر عنه بفصاحة؟ 

ولكن إذا كان الإنسان يفعل ما تفرضه عليه كيتونته. أو كان 'هو؟ 
ما يفعل» فلاذا يكدح حتى يكون أفضل من نفسها ولماذا يصلى؟ 
ذلك أن هناك فارقا بين الجوهر والعّض؛ وهناك عقاب أو ثواب 
قد يأتى من أحدهما أو الآخرءا ودون أن يعرف من أين أتى ما لم 
يكن 'روحاتًا ع#ستعدط' واعيًا بحقيقته الجوهرية»؛ وهى حقيقة 


متسامية بمو جب تماهها مع الروح مستتاعدطنا وك يقول الرسول 

عليه الصلاة والسلام «مَنْ عَرَقَ نفسّه فقد عَرَقَ رَبّه»؛ لكن 

السعى يقع عل غاق الأفات» وى المعرقة إلى الله سبعائدة أ 

إنه يكت أن نكدح ونحن نعل أن الله سبحانه يعرفنا؛ ويكتى أن نعرف 

أننا أحرار فى كدحنا إليه جل وعلاء؛ وأننا نكدح إلى 'روحنا' ذاتها. 
خا اا 


والاختلاف بين الفيلسوف واللاهوتى أو بين الفقيه والعرفانى 
اختلاف جذرى من ناحية؛ وسبى من أخرى. فهو جذرى 
حينا يفهم المرء من كمة 'فلسفة' أنها العقلانية؛ ويفهم من كلمة 
'الاهوتى' أو 'فقيه' أنه معلم للدين» ويفهم من كامة 'عرفانى' من كان 
مستندًا على العقل المُلهّم بشكل يفوق المعرفة الاستدلالية»؛ لكن 
الاختلاف يصبح نسبيًا حيغا يدرك المرء أن 'الفلسفة' هى التفكير 
وأن 'اللاهرت' هو الطرح العقدى للقام الربانى والأمور الدينية 
وأن 'العرفان' هو واقع التفسير الميتافيزيق,؛ وحينئذ تتداخل 
النوعيات بعضها فى بعض. ويستحيل إنكار أن أرفع الصوفيين مقامًا 
'عرفانيون' بالضرورة' وأنكلا من كار الفقهاء وعظاء الفلاسفة 
عرفانيون بدرجة ما بمفهوم العرفان الصحيح' وليس بمعناه الطائى. 
ولو كنا نرغب فى القسك بالحدوده أو حتى بالمعنى التبخيسى لكامة 
فيلسوف فيمكن القول بأن العرفان أو الميتافيزيقا الصرف تبدأ من 
البقيقة ق حين يبدأ الفيلسوف مخ الشلكة ولا يلك تجاوزه إلذ 


بالوسائل المتاحة له التى تنحو إلى أن تكون عقلانية صرفة. ولكن 
اصطلاح 'فلسفة' بذاته والاستخدام الذى جرى به دائكا يدفعنا إلى 
القسوة على الذين يستخدمونه بمعنى أوسع مما يصح". 

وليست النظرية غاية ذاتهاءه فهى لا تسعى إلا لان تكون مفتاحا 
لوعى "القلب". وقد ارتبط بفكرة 'الفلسفة' توجس الشك 
والسطحية والادعاء؛ وذلك لأنها مطروحة دوما على يد المحدثين 
على أنها مكتفية بذاتها. وحين يقال (إنها فلسفة لحسب» فنحن نقبل 
بهذا المنجى ولكن شرط ألا يقال عن أفلاطون الذى قال (إن امال 
هو بباء الحق» الذى يشتمل على كل كاننا وما يمكن أن تكون 'إنه 
أفلذظون تمن" 

وقد دفع أفلاطون بأن الفيلسوف :منامه:هان2 ينبغى أن يفكر 
مستقلا عن الأفكار السائدة.؛ وكان يقصد هنا التعقل الهم لا 
المنطق لغسب» بيها حاول ديكارت أن يقيد فكرة الفلسفة ويتام 
علرا بالبدغ من القلك الى عن عازف 16 فلسوف رافق 
للعقلانى والشكاك. وهذا انتحار لإذكاء دشنه بير هو ماعدوط وغيره 


ايل م يتردد أنانذا كرمارا سواىى فى الحديث عن 'الفلسفة الهندوسية' وهو ما يوم 
'الصنف الأدبى' خاضة عدها يكرن الغارعا عل عل جالنية الروج لمسدومية رودم 
وحين نتحدث عن 'الدين المندوسى' فإننا نعلم ماما أن هذه ليست خالة تخضٌ الأديان 
الساميّة ولا الغربية'' وهى إذن حالة صما لا ينفذ منها أى تفاضل فى المنظورءا رغم أن المرء 
بتحدث عن "الأديان' الرومانية واليونانية والمصريةنا ولا ب يتوانى القرآن عن مخاطبة الوثنيين 
العرب بقول (51: يوني دِينِ» الكافرون ٠.١‏ رغم أن دين الوثنيين لا أثر فيه للنصائص 
التوحيد الببودى المسيجى. 


بالقرد على ما كان يُعتقد أنه 'التعنت العقدى الميتافيزيق'. وما أسموه 
'المعجزة اليونانية' ليس إلا استبدالا للعقلانية التى هى أدنى بالعقل 
المملهّم الذى هو خير» كا استبدلوا الوقائع بالحقائق» والظاهرة 
بالعرض» والعارض بالجوهرىءا والصورة بالجوهر» والإنسان 
بالله تنزه وتعالى. وقل مثل ذلك عن الفن والفكر. ولو كان هناك 
معجزة فى اليونان فهى الميتافيزيقا المذهبية والمنطقء واللتان شاءت 
العناية الإلحية أن تكونا أدوات فكرية للتوحيديين الساميين. 


وتثير فكرة الفلسفة واقعيًا بما توجى به من ضعف إنسانى مشكلة 
عصمة الإسانه وتحةٌ وراءها التساؤل عما إذا كان الإنسان 
محكوما عليه بالخطل بطبيعته.؛ وقد رأينا فى سياق هذا الاب أن 
العقل الإضسانى عرضة للخطإيه حتى لو هذبه التراث المقدس؛' وكون 
الأخطاء واردة هو أممءا وكونها فومة أضس أشن هن بحي المبدأنا 
والحق أنها ناتجة عن أسباب ليست أسرارية بأى شكل. فالعصمة 
المذهبية تتتمى إلى سلطة عالم الرشد أو الأقرة كنيةة واللسن 
مواضوغي :2 السلطة ذائية» واكل من أسسه الصورية واللاصوويةة 
أو البرانية والجوانية» أو التراثية والكلية حسب الحال. وحيث إن 
الأ كذلك فلن يستعصى على المرء أن يكون معصوما حين يعرف 
حدوده؛ وقد يكن ألا يخوض الرء فها يجهل,؛ وهو أ يفترض 
أن يعم أنه جاهل به. ويمائل ذلك القول بأن العصمة ليست مسألة 
معطيات وتعقل مُلهُم خسبءا ولكمها كذلك مشروطة بأحوال نفسية 


وأخلاقية بالضرورةء' وفى غياب تإك الأحوال يصبح الذين كانوا 
معصومين من حيث المبدأ غير معصومين بشكل عرضى زد على 
ذلك أن طرح فرضية معقولة أم لا يستدعى ملاماء شريطة ألا 
يذْقَمَ به فى صورة يقن خارج حوض الفقه مملعطغون عد8. 

وغل كل نين هناك عصية قيظ يكل العوارض والأحداف: 
فكلية العم لك جين الاحتاللات الإضانية. ول ملك أحد أن 
يكون معصوما حيال الظواهر غير المعروفة أو حت المعروفة بدرجة 
غير كافية» وقد يُتاحٌ للرء أن يستبصر المبدأ المحض ولا يماك تصور 
نطاق ظاهرى بعينه فى الآن ذاته»؛ أى إنه سيعجز عن تطبيق المبد! 
تلقائيًا فى نطاق أو آخ من الظواهر. وتقل أهمية ذلك العجز بمدى 
ثانوية النطاق الظاهرى المقصودء؛ وكما كان المبدأ المقصود أقرب 
إل اطوعريةتولا بن أفايعفر المرةالأخطاء الصف لل انيطع 
حقائق كرى حيال طرح أخطاء كرى تعتمد على حقائق صغرى"". 
وتنتمى العصمة بطبيعتها إلى الروح القدس» وقد يكون ذلك على 
نحو معتاد أو خارق للعادةن' والروح القدس ف النطاق الديف تُطُوّعٌ 
ذاتها لطبيعة الإسانء بمعنى أنها تقتصر على الانتصار على الزندقة 
الباطنية.» وهو انتصار قد يؤدى إلى تزييف “الصورة الربانية' 


قل لا مناص من التبوين من شأن عل يَدعى تعاطى الحشرات والذرات ويجهل الله عز 
وغل راي كله الى الأو كاك من حيف اليد موالاريه مان كام أ سقاان 
اخ لا ينطلق من العقل ذاته الذى يسميه 'العقلانية «همدعه' لابتسار خياله وقلة 'معرفته' 
وجهله والتى يعتبرها 'معطيات' للعقلانية. 


للأريانا أو "المراي انقلصي؟ الذى تقاوه النياء وليس الاثينان” . 


0 تحتاط الروح القدس دوما بحيث لا بُعمْ فقيها مسلا أسرار لاهوت اللثليث ولا 
الفيدانتاءه ما لن تغير من العقلية الإثنية أو العنصرية مثل حال الكاثوليكية عند الرومان 
والإسلام عند العرب» فالإنسانية ليست بحاجة إلى تاريخها لخسب١‏ بل تحتاج كذلك إلى 


للا 


النَصَوّفُ |الجوهرى فى الإشلام 


ينقسم الدين الإسلاىى إلى ثلاث مراتب هى: الإيمان الذى يشتمل 
على كل ما يجب الاعتقاد به والإسلام الذى يشتمل على كل ما 
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الكال عل العقيدة والعمل أو هى تكلها وتعمقها"". وهو باختصار 
صدق الذكاء وقوة الإرادةنا وهو وسيلة التزامنا باحق وخضوعنا 
للشريعةه أى إننا لا بد أن نعرف الحق تماماه لا بشكل جزئى سطحى 
لخسبا وهكذا يلتق الإحسان والجوانية؛ وهى عل الجوهريات'ا 
حتى إنه بتقاهى معهاءا فالإخلاص هو أن ننهل من الحق أعظم نتانجه 
المكة.ه سواء أكان على مستوى الذكاء أم الإرادة أى أن نفكر 
ونريد بالقلبءا وهو كياننا وما نحن عليه. 

والإحسان هو صحة الإيمان وسلامة العمل.؛ وجوهر سصمعة الإيمان 
هو الحقيقة الميتافيزيقية؛ وجوهر سلامة العمل هو ذكر الله 
سبحانه. ويحتوى الإحسان على صيغتين بحسب مقام تطبيقه»ا وهما 
إحسان الف معد اتهءم؟ وإحسان العمل عجعممء م0 أى القييز 
'الحقيقة" و'الذ ا أو باصطاكخى 'التوسيد؟ و"الاغاد .ويرك 


5 يعنى الإحسان فى العربية 'جمال الفعل' و'سلامة العمل' و'صحة الصدقة' ناهيك عن 
ترادف 'الحسن' و'اجمال' فى اللغة العربية. 


للا 


الصوفيون أن 'المنافق' ليس من يدعى مظهر التدين حتى يبهر 
الناس.؟ ولك من كان دنيويًا ولا يستنبط ما تنطوى عليه العقيدة 
والشريعة بالكاملء؟ ويصبح معن المنافق عندهم "من يفتقد الصدق' 
و 'الإخلاص“» فلا هو قام على صدق الإيمانءه ولا على نزاهة 
الناوكة» ولس التصوق إلا الصدق» ولس "الصادقية؟ الا 
صو فية. 

ويْعَدٌ الإحسان فكرة برانية بُفَسّرونها على عدة م اتب وبعدة طرق»ا 
فلا يربو عندهم عن إيمان المت وكلين وحمية الشعائريينء ويُعايدُ فى كلتا 
الحالتين بكثافة الأداء لا عمق الصدقء وهو معيار كى نسيئًا وأفق 
بمضاهاته بالحكمة. ويتبدى فى إإحسان اجو انية مى كا ان للثقلء' م ى كر 
الغنوص أو العرفان الذى يعنى التعقل الملهّم المذهبىا وك 
المحبة الذى يتطلب كلية إرادة المرء وانفعاله.» ويعمل الطريق الأول 
بوسائل عقلية مُلهّمة دون إهمال الدعام التى يقتضيها الضعف 
الإضشانى»؛ ويعمل الطريق الثانى بوسائل أخلاقية وانفعالية. ومن 
طبيعة الأمور أن يستبعد هذا الطريق أى عنصر من عناصر التعقل 
الحلهُم بمدى كونه طريقاءه فى حين أن العرفان ينطوى دائًْا على 
عنصر المحبةنا ولا شك أنها ليست محبة شهوية عنيفة بقدر ما هى 
أقرت إل اال والمهة 


جا جلاعا 


ويشتمل الإحسان على فروع عدةه إلا أن الجوانية الجوهرية 
تمثله بشكل مباشر. وقد يبدو اصطلاح 'الجوانية الجوهرية' من 


ردنا 


قبيل الإطناب» أليست الجوانية جوهرية بطبيعتها؟ وهى كذلك 
'من حيث المبدأ'.؛ وليس 'من حيث الواقع' بالحكم على أحوال 
التصوف العتاد الذى يفتقد التوازن. ولتكور مرة أخرى أن 
مقتل الروحانية الرئيس هو حقيقة أن تناول الميتافيزيقا يقوم على 
أساس اللاهوت التشبيبى القائم على الطاعة والتدين الفردى المنقاد 
يظبيعقة. وهناك مقتل آخر يسير مع الأول نعلا بتعل هو الإصرار 
على 'ميثولوجيا ' تعنمد على كاب السيرٍ وغيرهم وتحبس الذكاء 
والحساسية فى سياج داخل نطاق الظواهر. وأخيرا يأتى سوء 
استخدام تفاسير المتون المقدسة والتخوصات التى اختلطت فيها 
الميتافيزيقا بالأسرارية كدمنهاتءءم؟ لمعةوبراخ-مء «رطممء31» أو 
تأ فى أعقاب جوانية لا تعى طبيعتها الحقة. 

وقد أدى الاضطراب الذى نشأ عن اصطباغ الميتافيزيقا 'بالأخلاقية' 
إلى الخلط بين الاعى الإلحى الصادر إلى الخلوقات التى ؤُهبت حرية 
الإرادة وبين الإمكانية الأنطولوجية التى تصوغ طبيعة الأشياءءا 
ويتتج عن ذلك توكهد أن الشيطان كان مطيعا لله تبارك وتعالى 
عضياتة له سكدا نسي وكر كن أن فرضون كان مطيعا ند تماق عددها 
عصى موسى عليه السلامنا بدعوى أنها كان يطيعان مثالما الأول 
ليحققا فى الوجود 'مشيئة' ربانية»؛ وأنها ما ؤُجدا إلا لتحقيق هذه 
المشيئة. ومن الواضم أن فكت 'المشيئة' و”الطاعة' قد أسىء استغلالما 
فى هذا المنطقء ولا يجوز أن تكون الإمكانية الأنطولوجية 'مشيئة' 


ل 


ولا 'إرادة' إلا عن طريق كمة النبى المشرّعٍ أو اللوجوس بما هوي 
وتتعلق فى هذه الخالة بمخلوقات حرة الإرادة بالضرورة حتى تكون 
'الطاعة' أمىا ملزماا والحق أنها لو كانت موهوبة بالقييز إلى جانب 
الإرادة الحرة فلا مناص من أن يطرأ احتال العصيان. ون .تشخض 
غياب ذلك القيّر الأصولى إلا عن فوضى وسوء استخدام للغة ير 
وراءه الزندقة من منظور اللاهوتيين المشروع. 

ولا يجوز أن تجعلنا أدبيات الصوفية ننسى وجود كير من الصوفيين 
الذين لم يتركوا لنا أدباء» ولكنهم لم يقعوا فى تلك المزالق المذكورةا 
وقد ظل إشعاعهم بلا هوية أو اندمج مع سيرة بعض الشخصيات 
المعروفة. والحق أن هناك بعض العقول التى تلقَّت تربية روحية 
'رأسية' تُعزى إلى الخضر عليه السلام خارج نطاق التراث 'الأفق' 
الذى قام على التفاسير اللاهوتية والعادات الجدلية؛ ويأنف من 
طرح فكره فى مناخات بعينها دون أن بمنع ذلك من تلق حضوره 
الروج. 

وق لذ كن سر مسقيس ارحيق ما اليه 'الضركنة الآدي 
بكل تعقيدها وتناقضاتها الواقعية»؛ ولكن تكنى بضع صفحات لتناول 
الصبغة الجوهرية المختصرة للصوفية. وتعبر الصيغة التراثية الموجنة 
'التوحيد واحد' عن كلية وجوهرية الجوانية الإسلامية القديمة 
والجوانية بما هىء ويجوز القول أيضًا بأنها تعبير عن كل الحكمة 
والعرفان مثل مذهب اللاإثنينية ”أدفايتا فيدانتا'. والذى تنطوى 


للا 


عليه شهادتا الإيمان فى الإسلام. 

ونريد أن نلفت النظر قبل أن سترسل فى موضوعنا عن وضع 
الإسلام بين أديان التوحيد إلى أن منظور الإسلام هو المنظور 
الأولانى القديم. والذى يرى ف الموسوية ”تصلبا' وفى المسيحية 
'عدم اتتزان'. والحق أن وظيفة الموسوية كانت الحفاظ على ميراث 
العودين. الأر افيض والسبال وغل "عور" البراف الأول 
وعلى الرب اللامنظور ف الميراث الثانى الذى يخاطب إسرائيل 
المعصومة ويكفئها على ذاتهاء؛ والتى تضع الثقل كله على تابوت 
على الأقل غير مسبوقة وتنذر باستثناءات قابلة للانفجار تقطع 
الصلة بين المسار الأفق الظاهر وبين انبئاق الأثر الربانى الباطن. 
وتلق بثقلها على الحياة الشعائرية. وقد كان الإسلام الذى يدعو 
إلى دين إبراهيم الأولانى يسعى إلى تصالح كل التناقضات فى ذاته 
واستيعاب جوهر العوارض دون أن يغمطها صفاتها بالرجوع إلى 
إبراهيم ومن ثم إلى دين نوح وادم عليهم السلام» ثم إنه سعى إلى 
الكشف عن قيمة الكثز الجائل الكامن فى التوحيد الصرف؛ و اذا ألقى 
بثتقله على الواحدية الربانية والإيمانءه لخرر ذلك التوحيد وأحياه 
وحقق احتالاته»ا ولكله أضعف من إشعاع نوره الجوهرى. وترجع 
قوة الإسلام الدافعة ويقينه الذى لا يبتز إلى هذه الأسباب دون 
غيرها. 


جا جلاعا 


لذلا 


وتشتمل شهادة الإيمان الأولى فى الإسلام على شطرين يحتوى كل 
منها على كلتين هما لا إله؟ و'إلا الله.؛ والشطر الأول 'ن؟ لكل 
ما كان غير الله سبحانه فى التجلى الكل من حيث المبدأءا و'يثبت' 
الثانى المبدأ الحق الذى لا حقيقة إلا هو. 

إلا أن التجلى الكل له حقيقة نسبية.؛ وبدونها يصبح التجلى لا شىءا 
وما لم توجد حقيقة نسبية فى مقام المبد! فلن يكون لقام التجى 
وجودءا وهذا ما يعبر عنه الرمن الطاوى بين 4 الذى يصور 
التبادلية التعويضية بين الأضداد. أى إن المبدأ ينطوى فى درجة أدنى 
من جوهريته على وجود سابق للتجلى ى يجعله أمى| مكانا وينطوى 
التجلى فى ىس كه على انعكاس للبد! الذى بدونه يستقل التجلى عن 
المبدإءه وهو أعى لا يمكن تصوره فالنسبية لا قوام لما بذاتها. 
ويقوم فى الشهادة المثال الأول للتجلى فى المبدإه؛ أو قل هو 'الكامة 
القديمة' فى كلة 'إلا”.ا فى حين كانت كلية *الله' هى المبدأ واتعكاسه 
والن الأولٌ 'لا' يعنى أن التجلى ليس حقيقيًا بها هوءا وليس إلا 
وهما بالقياس إلى المبدإءه ومن ثم لا يمكن تصور التجلى بمعزل عن 
المبدا. 

وهذا هو المذهب الميتافيزيق والكونى للشهادة الأولى 'لا إله إلا 
اللهأية أما الشهادة الثانية 'عحد رسول الله' فقضدها الوحدانية لا 
بمعناها المقصورا بل بمعناها المرسل الجامع. ولا توصى بالقيُزٍ بل 
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بالقاهى.؛ ولا بالقييز بل بالاتحاد ولا بالتعالى بل بالبطون» ولا 
بالموضوعية الكونية المفارقةه بل بالبطون الشخصى الذاق المتصل 
الرعى الأرحت ليست التهادة الفانية: متكرية .مفارقة: مكل 
الأولىء لكثها حرية وتوحيدية. 

والتفسير الجوهرى للشهادة الثانية مقصور على تناولها من ثلاثة 
جوانئب أقنومية هى اللمبدأ المتجل عد واغكل الوظيق رسول 
والمبدأ ذاته الله جل وعلا. وقد أَلقَ باللتقل كاملا على الرسول 
الوسط؛؛ وهذا العنصر هو الذى ل بين المبدإ اللامتجى وبين 
0 العالم با هو. 

وتعنى كلمة رسول ”تنزيلاً' من الله سبحانه إلى العالم.؛ كا تعنى 
'تصعيدًا' للإنسان نحو الله تعالى» وبِقّلُ التنزيل فى الظاهرة الهدية 
فى الوحى القرانى فى ليلة القدرء وتمثل التصعيد فى ليلة المعراج»ا 
والتنزيل وحى ملهم ولطف ربابى» والتصعيد شوق إلى القربى 
دسق اناق عمو 827 الها قد وال . 

ويْعَدُ الوث 'الذاكر» والذكرء والمذكور' تراثا فى الصوفية» وهو 
يكافى تماما ثالوث د رسول الله' ويلتتى الذاكر والمذكور فى الذكر 
ا يلتق الله سبحانه وعد عليه الصلاة والسلام فى الرسالة" . 


5 بعد شم يعقوب صورة للكلية تصعد الملالكة عليه وتمبط» ويتلى الله سبحانه فى 
أعلاها ويبق يعقوب فى أسفله. 
أحد الثلاثيات التصاعدية بِمثّلُ فى 'الخافة والمحبة والمعرفة'نا وهى متزامنة ومتتابعة فى 
آن. وسوف نعود إليها فها بعد. 


يل 


ويفسر جانب الكون الأصغر المعنى الجوانى فى الصلاة والسلام 
على النبىء؛ وتعنى الصلاة اللطف الربانى 'الرأسى' الذى 5 
ويبدى؛؛ ويعنى السلام اللطف الربانى 'الأفق* الذى بككت ويطمئن. 
و“النبى' هو العقل الملهّم الكل الباطن وغاية هذه الصيغة إيقاظ 
بؤرة العقل الهم فى القلب بالمبد المتجلى بذاته لله تبارك وتعالى فى 
الله سبحانه. 


وتتغيا الشهادة الأولى التعالى وتنطوى بشكل ثانوى على البطونا 
وتمثل فى كامة إلا التى تعنى أن كل محاسن الصفات وكل كال وكل 
جمال يتتمى إلى الله سبحانه وتعالىء أو ” هى' الله سبحانه فى '"ظهوره' 
معنى خاصل والذى يتكامل مع 'بطونه' جل وعلا". 


وتعبر الشهادة الثانية أساسا عن البطونا وتنطوى بشكل ثانوى على 
معنى التعالىءا وتعنى كامة 'رسول' أن تجلى مد عليه الصلاة والسلام 
ليس إلا نتيجة للبد! الذى هو ”الله' تقدس وتعالىء؛ وأن التجلى ليس 
المبدا. 

ولا بد أن افق هذ هالحاق الضمية الع الس عو جنب الو يضق 
المتبادل الذى أشرنا إليه سلفا فى حديثنا عن الشهادة الأولىا وقد 


53 أدى هذا التأويل إلى الاتيام بوحدة الوجود سكعب مده بمو جب أن الله تنزه وتعالى 
لأغور أن كل إلى الظاهرة ككسي» إلا أن الظيوي لآ عيف البطوقي © لا حت 
البطون الظهور. 


يزلا 


ذكرنا فى سياقه الرمن الطاوى المعروف بين يائج»' فليس التجلى هو 
المبدأ إلا أنه كذلك من واقع مشاركت ف المبد! بموجب 'نى عدمه 
معدةةدندءه]-دهل8'. فالتجلى هو المبدأ متجسدا دون أن يكون 
المبدأ بما هو. ولا يمكن أن تغيب الحقيقة التوحيدية عن الشهادة 
الأولى بأكُر ما يمكن أن تغيب الحقيقة المفارقة عن الشهادة الثانية. 

وكا أن الشهادة الأولى لما معنى موضوعى كونى فهى تنطوى 
بالضرورة عل مق إشاق ذاق "* وقل هفل ذلك عن الشهادة 
الثانية التى تقصد معنى إسائًا ذاتيًا وتنطوى فى الان ذاته على معنى 
كونى موضوعى. 

وتتوحد الشهادتان فى كمة 'الله' التى هى جوهر هما المتعالى عليها 
ننانة فالدرق الآول هنا مظلق سيظي والناق مهد طويل عدن 
ويناظر ذلك سدٌ المطلقية واللانهائية الاسم الأعظم» وكذلك يناظر 
الأثر البرانى لتكاملها فى التجلى الربانى فى الحديث القدسى ذَكْتٌ 
كدًا مخفئّاءه فأردتٌ أن أعرّفا خلقتُ الخلقء؛ فى عرفونى». 
وحيث إن الحقيقة المطلقة تنتمل على الخير يناك والرحمة أو 
الرضوان كم أنها الخير الأسمى فهى تشتمل بالضرورة واقيّا 
على الرغبة فى تقديم ذاتهاءه وهنا يكمن جانب اللانائية فى المطلق» 
وهذا الجانب هو ما يعكس الإمكانية والوجود الذى قْطِرَ منه العالم 
٠٠‏ يجوز القول بالمعنى التسليكى ف التربية الروحية أو المعنى الفيدانق 'لا أنا إلا الذات 


العلية' أو 'الروح'. ولم يتبه 'رامانا مهارشى' ولا 'راما كريشنا' فى تعالمها إلى الأهمية 
البالغة لترككب شعائر الطريق' إلا أن عظاء الفيدانتية والصوفية كانوا واعين بها. 


والأشياء والغخلوقات. 
واسم مد هو الكامة التى تتوسط بين المبد| والتجى أو بين الله 
سبحانه والعال»ا والكلية صورة فى المبدإ تكمن فى كللة 'إلا' فى 
الشهادة الأولى كا أنها تنعكس على التجلى فى الصيغة ذاتها. ويكئن 
التقل بكامله فى اسم عير عليه الصلاة والسلام فى وسطها المشدّد 
الذى يتوسط مقطعين قصيرين لازمين لهذا التشديد.» وهو الصورة 
الضوفية ندا الر اين الأجد. 


5 
وتزق اللنوسة الرضودية" أن نيانة أن لاله إلا ايض ألا 
وجود إلا لله عز وجلء' وكل شىء بالتالى من الله سبحانه.؛ ولا 
نرى نحن الفانين إلا عالم الكثرة.» ونغفل عن الحقيقة الوحيدة فى 
الوسعرى وبق أن نرف اذا كاف الفادوة يروت الى عمل عو بخان 
بصيغ شتىلا ولاذا يرى الله الذى يخلق وتُشْرّعٌْ ويقضى الكرة لا 
الوحدة؟ والرد الصحيح هو أن الكثْرة موضوعية وذاتية معا 
فغاية عالم الحوادث كامنة فى كل من قطبى الإدراك وتلك الكرة 
هى انقسام وتفاصل على الحقيقة فى انعكاس التجليات»ا وليس فى 
المبد! بالطبع»؛ وهو الجوهر الوجودى الككى القابلء' وليس التنوع 
أو الكرة إذن نقيمًا الراخد» الى ها عى إلا شطر هنا ولبست 
أم! مجاورا لها. والكثرة بما هى ظاهرة برانية للعالم إلا أن من اللازم 


١‏ هى التوحيد الأنطولوجى عند ابن عربىنا ويلزم مراعاة أن هذه المدرسة لا تدُعى 
احتكار ميتافيزيقا التوحيد رغم تميز شيخها الأكر. 


لفن 


أن ننظر إلى الظواهر بدلالة حقيقتها الباطنية» وبالتالى كانعكاس 
مُتتوّع للواحدية.؛ ويعمل على التنؤؤع فى إدراكها. وكلية الإمكان 
هى السبب قبل الكونى فى ظاهرة الكثرةنا وهو ما يتفق مع فكرة 
اللانباق الذى هو إحدى خصائص المطلق: وحيت إن المبدأ الرباق 
هو الخير الأسمى فهو ينو بموجب ذلك إلى التواصل والإشعاعء 
ومن ثم إلى تحقق 'إمكان المكات' كافة. 

ويعنى القول بالإشعاع تنائى التجلى عن مصدره فتتفاقم فيه أحوال 
التيافت والظلام»؛ وهو ما يفسر ظاهرة ال حرمان التى ندعوها الشريا 
ونحن مصيبون فى ذلك اتساقا مع طبيعتها وليس انسياقا وراء منظور 
تعس مخصوصء ولا شك أن للشر وظيفة إيجابية فى تدبير الكون 
الكل وهذه الوظيفة منوطة بمناقضة التجل ؛ فتمبيز الخير عن الشر 
هو طريقة لفهم طبيعة الخير بشكل أفضل”" ل ثم إن هناك تعاوث 
مؤقنّاه يدل على أن دور الش ركذلك هو الإسهام فى تحقيق الخير" . 
الاؤس العرى شركد أن الهه حي لأزد 'منقينة ربايةه كاس عا 
لذ يقاء إلا اطرية يق الغر داكا شرا موي ناته الكرمائية 


١‏ قد يعتقد المرء للوهلة الأولى أن ذلك التجسيد لا يعدو عاملا ثانويًا بواقع عرضيتهنا 
ولكن ليس الأى كذلك حيث إنه أصلا تناقض شبه مبدثئى للظواهر أو أصنافهاءه وليس 
تناقضا عرضيًا. و 'التباين الكيتى' على الحقيقة مبدأ كونى وليس مجالا للقارنات والتناقضات. 
٠٠‏ الشر فى هذا المعنى كامن فى الشقاء الذى سهم فى تجليات ال رحمة.؛ ولا مناص من 
أن يكون قادرا على الخلاص بكامل معنى الكليةنا أى إن المحبة الربانية ببعدها ال حمانى 
اللا محدود تعنى أن الشر هو متاهة الشقاء؛ وبشهد على ذلك سفر المزامير وسفر أيوب. 
وينحل كل ذلك نبائيًا وشكل مطلق فى القارعة التى تعيد كل شىء إلى الله جل جلاله. 


رذنلا 


والمضالةة إل اله بكرن خيرا موحي عيدة عو امل نا تعامل الو جرد 
قفا يخ الأخياء واللكشيقة وفعليا شارك كل وجوه اع فى 
حقيقتة الربانية الفريدة» ثم عامل الصفات والجوارح المنطبعة على 
بعضها إلا أنكلا منها يحافظ على طبيعته الإيجابية بوجودها وأخيرا 
مل التباين حيال الشر وتعاونه الوثيق فى تحقق الخير كا ذيرنا 
ساقاء 
ومن البدهى النظر إلى الشر من باب السببية الكونية وكلية 
الاحتّالات؛ ولو كان إشعاع التجليات م سوما سلفا فى الوجود 
الربانى؛ فلا بد أن الظواهر الحرمانية م سومة فيه كذلك»' وليس 
ما هى كظواهر بل كوظيفة تأديبية تعلق جوهريًا بالقوة والعدل. 
وتعمل على ظهور النى والاستثناء بكلبة "إلا" فى الشهادة لتوكد 
القضين خل. إلا بواحن مطافن ولناة الأشاء لين "عن هله 
الوظائف فى أسماء بعينها مثل القابض والضار وغيرها من الوظائف 
الباطنة تماما مثل الحديث القدسى ١‏ رحمتى سبقت غضبى »ها ومن ثم 
تننى الر حمة الغضب فى نباية المطافا وهو المآن المنقوش على عرش 
الله جل جلاله. زد على ذلك أن الوظائف الربانية الرهيبة تشارك 
الوظائف الكريمة السمحة فى الغخلوقاتء سواء أكان بتشاكل إيجابى 
4 تميز الفيدانتية بين ثلاث صفات فى الجوهر الأنثوى القابل 'براكيتق' هى التسانى 
والاستنارة المتعالية 'ساتفا'.» والتوسع النارى 'راجاس"' والجهل المابط 'تاماس'. 


والضفة الأخيرةالا تفكل القتر بذانهاه و لها تصورة سلفا بشكل ردقا 6 أما خض 
عنه قى مقامات أو أحوال بعينها. 


ارفلا 


أو بتناقض سلبى» فالغضب المقدس ليس الكراهية.؛ والحب النبيل 
ليس شهوة عمياء. 

أضف إلى ذلك أن وظيفة الشر هى تمثيل صورة الغضب الربانى 
وهو ما يعنى أن الغضب الربانى قد يخلق الشر بموجب ضرورة 
أنطولوجية.؛ وحيث إن هناك إشعاعًا كليًا فلا بد من وجود ظاهرة 
الشر وتجلى الغضب الربانى لكى يعقبه التجلى التعويضى لل ر حمة. 
ويجوز القولكذاك بتعبير مختزل بأن الشر هو 'وجود ما لا وجود 
ه' أو 'إمكان المستحيل' اللازم لكلية الإمكان التى لا تستثى شيئً 
بما فيه اللاشيثية مها كانت عدمًا بذاتهاءة إى أنها 'مفهومة' وجودرا 
وعقايًا. 

ومن يتأمل فى الله سبحانه بصيغة الفهم الاستدلالى ثم بصيغة القلب 
سوف براه كذلك فى امخلوقات بالطريقة التى تسمح به طبيعتها ولا 
غيرءة ومن ذلك يتأتى الإحسان إلى الجار من ناحية وإلى الموضو عات 
بما فيها اجماد من ناحية أخرىء ودائ ما يكون ذلك بمدى ما تتطلبه 
ليغا أزنقاتسها أ لديا" وق ذلك أن كرة المرس عاد لا 
أوكرن ها أكر منهغادلا هبن اطالية كا بع أن عل المرء 
أن يعالج الأمور بحسب طبيعتهاء؛ لا من حيث دنيويتها الصرفةنا 
وهذه هى أكْر الطرق أصولية لرؤية الله سبحانه فىكل أينءا كا أنها 
لتعرنا بأن الله سبحانه وتعال يراتا أيقا كان وحيف إن الاحنان له 


4 يطوق ق الفياق :انه نحي اعمال والاسياس باللقلدامن» 


فيل 


حدود لتقسيمه فيجوز القول بأن من الأفضل أن نبالغ بعض الشىء 
ق الأساوم أذ كر أفل إسباناعا يب" 


وتنطوى كل أية من القرآن الحكيم إلى جانب معناها المباشر على 
معنى يتعلق بالإحسانء ذلك إن لم تكن تتعلق بأعى ميتافيزيق أو 
أسرارى. ولكن ذلك لا ب خض للرء أن يضيف إلى المعانى الضمنية 
تأؤلاتٍ مصطنعة ولا معانى تعسفية»ا فلا تمإك الجاسة ولا الألمعية 
أن تحل محل المقاصد الحقيقية الآيات الكريمة»ا وسواء أكانت مباشرة 
أم غير مباشرةا أو كانت جوهرية أم ثانوية. وتشير آية ( اهْرثا 
الصُدَاط المنتقي) فى فاغة الكاب أولا إلى ترز اهة العقيدة والشعيرة 
والأخلاق؛ كا أنها تشير بالضرورة إلى طريق العرفان بشكل خاص. 
وعندما يقضى القرآن بأ أو نبى أو حينا يقص قصة فلا تتدخل 
معانٍ أسمى منها بشكل جوهرى. ومن نافلة القول أن عل الأصول 
الإسلاى عند الفقهاء بتصنيفاته وشروحه لا بتحسب للقراءة 
الجوانية للقرآن»ا وهذا أمى محتوم بموجب طبيعة عل الأصول. 

وهناك أم لا بد أن نذكره هناءه وهو الطبيعة المفارقة الموحية 
الاختزالية للقرآن الحَكمء؛ شأنه فى ذلك شأن صيغة 'تنزيل' الوحى 
وكذلك دورانيته فى التعبيرء؛ والتى تنوه عن ذاتها فى تفاصيل ثانوية 


إل ينص القرآن على أن الله سبحانه وتعالى يجازى الثواب ب بأضعافه ولا يجازى الاثم إلا 
يقدرب ”ا أنه بزل شأنه يقلن نوا كا عريعب تراب وإنهد أثر عا يقال جواء الوا 
نتيجة إِثم صغير»ا ودائا ما يكون ذلك بما يقدره ,رم الله عز وجل. 


انا 


تناقضية من حيث إن مغزاها يب مستقلا عن السياق. ثم إن العرب 
والمتعربين مغرمون بالتوكّد على الدورانية والمفارقة وتكار المعنى 
بصيغ أخرىا ويبدو أن ذلك راجع إلى تجذرها فى خصائص الحياة 
البدوية التى تحفل بالتباديل والأسرار والحنين"" 

ولنتناول *أيات' القرآن التالية وغيرها من حيث امحتوى الجوانى.' 
الذى إن لم يكن مباشرًا على الدوام فهو على الأقل مؤكدٌ ومشرو عا 
أو أ نكل آية توحى بدلالات من هذا النوعء حتى لو تراوح مغزاها 
بين منظورى المحبة والعرفان أو بين المذهب والطريقة. 


١‏ يتبدى الاختزال الموجى على سبيل المثال فى آية (يَأَيئا المّلُ ادْخُلوا مَسَات 
لمك شان وجلرةة وُه لا فور اا الع له 
لا يماك أن بمنع ظلا يقع باسمهيا ثم يعنى أن الضغا ر عليهم أن يتحسبوا لأمانهم فى مواجهة 
الكار بالتواضع والتخء؛ وليس ذلك بموجب إرادة الكار بل هو موقف محتومءا ودعاء 
سلمان عليه السلام فى الآية التالية يعبر عن شكره لنعمة الله تبارك وتعالى الذى أنعم بالقوة 
والعمل الصالح. ثم يلاحظٍ سلهان عليه السلام غياب المدهد | الذى كانت مهمته اكُشاف 
الآبار فيقول 7 لَأعَزَْبتَُ عَذَابا سَّدِيدًا أؤ لَأذْته أؤ لَأيِقٌ سْلْطَانٍ مين > الل اانا ومعناها 
الماشر حسانة التقصير وتطاق الحقاب: ثم يأتى الحدهد ويحكى ما رآه من أمى ملكة سب 
وغبادتها للشمس: فقول سليان عليه السلام « سَشظة أَصَدَفت أ م كنت ين الْكَاؤينَ» 
اق + كلك أذ القائد لكين أن يأك من د رواة جردي /ا لا عم كاذيوة بن لامي 
قد ميترج النبيه انار عدم لنه برجنب هركا الرواية الى تتطرس. عل أن اناك 
ميان وهدة حيها تال نقمية واعهاعزة وساهية ظاهرة فى قضه قاع سلوان عليه السللام 
و بلقيس ملكة سبا فى الايات 18 و" و7 من سورة الغل؛ ولا شك أن تلك الاحداث 
كان لا معنى عميق دون أن ستبعد التفاسير الى ثناولت القييز بين واجب الوجود 
ومكن الوجود امن الأمون أضنن إلى ذلك أن الغسين الوراره هنا يتسق ضوانحة وكيا 
مع الأسلوب الإسلاتى فى تناول التفاصيل العملية؛ ومن ثم بطرح نقاطا م جعية لأكثر 
المواقف تنوعا فى الحياة الفردية والماعية» والسّئّة الشريفة خير شاهد على ذلك. 


لهل 


ولنتأمل الآية الويمة (الله ور السّمِوَاتٍ وَالأؤض ا النم “وين 
0م نا مو 2 نه الله 
0 البقرة 10١لا‏ وآية هو الأو و ً 
1 عَلِك) القدو الخوارة” 
0 5 الفتح 6ن وآية ( (إنَا لَه و 
وآبة (وَاث , ب عُو إِلَ 8 التاكم وَينْدِى من يما إلى صِرَاطِ 
نيو » يونس هادا وآية ٍالْذِينَ أعلوأ وَتطْعزن قلُويهم ينو الله 
اه الله تَطْمَنٌ الت > الرعد 18ل وآية (يا يها الثاس أَنقم 
لفقا إِك الله اله ظًًَ لَه الججلُ» فاطر 10 وابة وكير 
كي كه > الأونَ > الضى 4. وآية #اغيدٌ مَك ع يبك 
لين 4 اخر 53 
وقد اقتبسنا هذه الآيات الكريمة كأمثلة دون أن نوم المغزى الباطنى 
الذى يكئن فى رمزياتها. كا أن الله تعالى يخاطبنا بلسان المتكلم أحياب 
فى الأحاديث القدسية. وأحد هذه الأحاديث فكت كدًا فئان 
فأردتٌ أن 5-7 خلقتٌ الخلقء؛ فى عرفونى». وهناك حديث 
تآيى 00002026 521 
عبد الله كَأنكَ يداه إن 1 تكن ياه نه رَالك». 00 
9 المفاتيح فى الصوفية الحديث القدسى المشهور وله كال 


1 


٠‏ تق أن ديه الفغل الو نارين واارضية فق أؤواارش وين ومتجلية معان أو 


فى تقصد الكرنيق الأكر والأمهر كينا: 


1/ 


م0 


عَبِدى بِكقَدْب إِلّ بالتُوافِلٍ حق جيه فَإِذَ ؟) أحبيطة كن ميف لذ 
0 بدا وَبَصَرَهُ الى مُنْصِرٌ يونا وَيَدَهُ الى بنطش 32 وَرِجْهُ 
الى عنقي 41 وهكذا يسرى المطلق أو الذات العلية فى العوارض 
الذاتية المفردة أو الأنوات التى ترجع فى نهاية مطافها إلى الذات 
العلية.؛ وهذا هو الموضوع المبدثى لجوانية. و'النوافل' جميعًا ليست 
إلا 0 الله ' تبارك رسال أو هى تتماهى معدن ذلك فضيلة عن أن 
السبب الأعمق لوجود الذكر فىكل شعيرة هو فى نباية الأ سبب 
وجود الإفسان فى العالم. 

ولتَعُدْ إلى القران الحكيم الذى شاكل عنصر "القربان' المسيحى فى 
الإسلام.؛ وهو صبغة مزامير داود فى القران. والصلاة الشرعية 
هى الحد الأدى- المفروض. من القرآنء ولك هناك آيات ممتوئ 
كامل معانى القرآنءا وهى السبع المثانى فى فاتحة الكاب. وأهم ما 
فى شعيرة التلاوة ليس الفهم الحرفى الآيات لخسب بل كذلك فى 
استيعاب *صحر' القرآن سواء أكان بالقراءة الصحيحة أو بالاستقاع 
لالخو ا للبم حي بر كم اند ل ولاك كنا إلى اندي 
الدنيا وأنانا"”'. 


عا ايا 


وتشتمل الأحاديث النبوية أحيانًا على أحكام قد تبدو متزيدة»ا وقد 
انْقِدَ ابن عربى لإعلائه مقام الحكاء على الأنبياءء: حيث قال إن 


9 وقد يطالع المسلمون من غير العرب الذين لا يعرفون لغة القرآن أجزاءٌ منه طلبًا لب ركمهانا 
وهو أمى صعيح تامًا. 


يرن 


الأنبياء حكاء كذلك. ولكن المكمة الصرف هى غاية الحكاء وليبس 
الأنبياءء والحق أن الحكم يتداول حقائق يدركها عقليًا لكن الننى 
يتداول مشيئة ربانية يدركها تلقائيًا بعقله المُلهُم»؛ والتى تصبغه هو 
ذاته بصبغة أخلاقية وتسبغ عليه وظيفة شبه وجودية؛ والنبى 
'قابل' من حيث وظيفته المدركة لكن الحم 'فاعل”' بقييز هنا رغم 
أن الحق بما هو يُستقبلٌ بالإلحام ولا يُستتبط بالاستدلال. كا يصدق 
التك ميت إن المعيعة الريابةمشق عل التى ساو فاعاد .وما 
نريد طرحه هو أن النبى يدعو إلى منظور نُدرَك محدوديته بلا عناء 
9 ب 01000 
الأمورءه حيث يتبين أنه تجسيد لمشيئة ربانية خصوصة. ونذكر على 
سبيل المثال أن هناك مشيئة ربانية تلهم عقلية بعينها برسم صُوّرٍ 
مقدسةا كي أن هناك مشيئة ربانية تلهم عقلية غيرها بتحريم الصور»' 
وعندما حرّم النى العربى عليه الصلاة والسلام الفنون التشكلية 
وعرّمَ المثالين من الجنة فلم يفعل ذلك إلا بمشيئة ربانية تقلكه»ا و تجعل 
منه أداتها أو المتحدث ياسمها. 

وقد 5 5ه ذلك كله لشمين"العبيية؟ الذى كعد ملسيو الآذيان: 
والنبى كَكِم يعرف كل الحقائق» لكن هناك بعض ا حقائق التى لا 
تمثل له بشكل ملبوس' أو التى يضعها بين قوسين ليجعل ذلك سا 
عرضيًا يغير من موقفه حيالهاءا ويعتمد ذلك على العناية الربانية 
وليس على الصدفة. والنى بطبيعته عليه أن يتجسد كبى اللهم إلا 


18 


فى حالات استثنائية قليلة قد يفهمها المؤمنون وقد تستعصى على 
أفهامهم. ولكثهم ليسوا قضاة يحكنون عليها. 


والنطق بالشهادتين هو أول وأهم 'أركان الدين'.؛ وتستق الأركان 
الأربعة الأخرى معناها منه.ا وهى الصلاة والصوم والزكاة والحج. 
ولا تكن جوائية هذه الشعائر فى رمزيتها التسليكية الظاهرة سب 
فهى كامنة كذلك فى واقع أن قيامنا بها جوانى بمدى جوانيتنا نحن 
من حيث فهم المذهب أولأنا ثم من حيث هضمنا للطريقة ثايا "أ 
وتشتمل الشهادتان على هذين العنصرين. وتعنى الصلاة خضوع 
التجلى للبدإءا ويعنى الصوم الانقطاع عن الشهوات والانوية 
وتعنى الزكاة الانقطاع عن الأشياء والعالم.؛ ويعنى الحج العودة 
إلى المركز والقلبء ويُضاف إليها ركن سادس هو الجهاد الأكر 
فى حرب النفس الدنيوية الأمارة بسلاح الروح؛ فليست الحرب 
المقدسة هى الجهاد الأصغر بسلاح الإنسان» ولكمها الجهاد الأكر 
كا قال الحديث الشريف. ومناط العهد التسليى فى الإسلام هو 
عهد مع الله جل جلاله بالجهاد الاكرءه حيث يحارب الإنسان 
بسلاح ذى الله سبحانه على أساس فقره إليه عز وجلء ومن هنا 
جاءت صفة 'الفقير' التى مُسعُ على السالك. 

وتتضمن الصلاة أوضاعًا جسدية , موز ذات مغزى فى الجوانية.' 


٠‏ ينطوى ذلك بالضرورة على الفضائل فليس هناك طريق مقصور على 'يوجا' تجريدية 
ولاإفسانية بمعنى ماءا والصوفية هى أنصع برهان على ذلك. 


يارلا 


إلا أن تلك المعانى لا تعدو التفسير.» ولا تدخل فى نطاق الوعى 
والعمل فى أداء الشعير ةن والتى لا تتطلب إلا إخلاص الوعى بصبغ 
الصلاة ومراعاة أوضاعها. وغاية وجود الصلاة هو أن يعلٍ المرء 
أله ببق فرك أمام وجه الله تعالى ولا شىء اخرءه لين يشاء الله 
سبحانه أن ناجيه فاته لا يقبل منا تأملاً مينافيزيتكاء أما فيا يتعلق 
بمعانى أوضاع الصلاة فكل ما يازم معرفته أن القيام يعبر عن خلافة 
الأثيان فل الأرضرية وأن المجوه مر عن غيردينه بد قدسن 
وفال واعامه عيدولا شاض عن اذى الأانياة قظرف 
وجوده من الطين والروح. 


ااا 


واسم الله جل جلاله جوهرى فى الصلاة كما هو جوهرى فى 
القرآنء؛ وينطوى ف ذاته على القرآن بأجمعه بمعنى ماء' وا أنه بموجب 
ذلك ينطوى على فاتحة الكّاب. وينطوى الاسم الأعظم على الدين 
لا حو ل لا ون 4 أن ميا 


١‏ تُعيرٌ حركات الوضوء التى لا يُعد الإنسان بدونها مصلا عن تطهر جسدى نفسى'ا 
فالإضان يذنب بجوارحه؛ ولكن جذور الذنب فى نفسه. 

قال الشيخ أحمد العلاوى فى رسالته 'القول المعروف' (إن ذ,ر الله سبحانه هو أهم 
قاعدة فى الدينءا... ول تُفْرَض الشريعة علينا ولا شعائر العبادة إلا لذي الله جل جلاله». 
وقد قال الرسول عليه الصلاة والسلام إن الطواف حول الكعبة والسعى بين الصفا 
والمروة ورىى اجخرات لم تُفرَض إلا إذكر الله تبارك وتعالى. وقال الله تعالى ق القرآن ير 
كاذ والكوة] ار لحي لقره لصوي اه الفد كد عيطي من أجل 
الذكر كو قفة منى التى ليست من أجل الوادى... زد على ذلك أنه سبحانه قال (وَأْقِم 
الشكدة ثوي) طدكا؛ أى إن قيامنا بالشعيرة قد يكون جية أو قويًا بمدى استغراقن و 
ذي الله تبارك وتعالى. . وعندما (سيِلَ رَشُولُ الله صَلَّ اله عَلَِِ وَسَلأى المنجدٍ حَْدْ ؟ 


قينا 


ولكن الحق أن هذه الشعائر تسهم فى توازن النفس وامجتمع» أو هى 
د ره 
با حرى تكيفه]. 
ويوصى القرآن الكريم فى كير من آياته المؤمنين بالذك 7 يَاأْئها 
الدَنَ آمنُوا اذ كوا الله ذا كَمْدَا» الأحزاب 4١‏ وقال الرسول 
عليه الصلاة والسلام لكل سَيْءٍ جلا وَإِنَّ جلاء الْقُْوبٍ ذ, 
لله عد وجل وإنه ما من شيء يغفر الذنوب كدي اللا وقد 
قال عليه الصلاة والسلام دأ م عبر أغمالكن وها عِنْدَ 
يكم قا فى ران وح كمون إِمَاقٍ الذَّهَبٍ وَالْوَرقَ 
0 ين أن لقا عدو تتط ربوا أختائهُ ويضر ربوا أَعتَاقك. 
؟ قَالُوا : بَلّنا قَالَ : وك الله تَعالى» رواه الترمذى. 
ويعنى الذكر الجهاد الروجىء' حيث إن النفس تميل بطبعها إلى الدنيا 
وااحيوفه وكات مود اسيك ا ررس ع انيرا ضايك امياد 
او و جار اضر 
بقاري إإناار حل القريهة بكاملهاه فهو غاية 0 ؛ وبردد 
َال : أده 7 هد ال : فأ الجارَةٍ حبق ؟ كَل عدم وا َه قل : قَأَى الها 
كال ١‏ دراي قل : أ اليج كبك ؟ فَالَ أ ياش هل قلى 
الاهِدِنَ حَيِك ؟ قال : كد مم ذا ين قِيِلَ : قأى الْقوّادِ حَزد ؟ كا َال : كز مر وكا بْ». 
هو منظور جميع الطرق القائمة على الذكر مثل الطريق الأميدى ” ونيو والطريق 
المندوسى 'جابا يوجا'.؛ وهذه اليوجا قائمة فى طريق العرفان 'جنانا مارجا' كا تقوم 
فى طريق المحبة 'بهاككًا مارجا' المندوسيين»؛ وقد قال 'شاتكارا شاريا' فى إحدى تراتمه 
«اذك وا الاسم الأقدس للرب». 


1١ 


م 


: 


خيلا 


دعاء الله أكر فى الصلاة صيغة (و531 ا ته > فى القرآن 
وهو مما يوجى بشىء من النسبية من وجهة النظر العرفانية فى الشعائر 
الظاهرة رغم ضرورتما المبدئية فى معظم الخالات)ا ويمكن أن نسوق 
00 حديئا شريفا آخر حيث «أَ الى صَنَّ الهم عليه 

تيع الما شا ع ف 002 
ا كك بد جاية؟ له ل ال لماتك 7 با مِنْ دك الله عَرّ 
وَجَل» رواه الترمذى وابن رت وينطوى هذا الحديث على 
م ودس م 

(لكَذ كان فى وَشُول الله أَوةٌ حسمت لى كان يا مجو الله وَالْيِْمَ 
لاه وذ إن الأحواب اللا وين آمن بالك عن من آم 
بالشهادتين بقلبه لا بعقله لحسب» ويعنى الإيمان بالله عز وجل 
اليقين بمصائر ناءه والسلوك الجوهرى إذن هو 'ذ5؟ اللهء؛ وهو 
لحن ارو و اماج اعد ارك راائر ابملام 
فى ذلك التثبيت طبقا للآية الويمة (ألاآ لا يني الله َطْمَنُ لقب © 
الرعد 8؟. 
قال تعالى (بكيَثُ الله الَِنَ آمموا بالْقَوْلٍ اللَابتٍ فى الاةٍ الدنا وَفى 
الأدوة إبراههم الا والقول الثابت إما أن يكون الشهادة وإما 
أن يكون اسم الله سبحانهء؛ وطبيعة الشهادة بدهية و مذهبية» و طبيعة 
الاسم الربانى وجودية وخيميائية»؛ ولكن ليس بطريقة قصرية»ا 
فكلا الكلمتين من كلام الله سبحانه» إذ يكمن الاسم فى الشهادةه كا 


رضن 


تكئن الشهادة فى الاسم ويصبح الإنسان بفضل الكالتين متجذرًا 
ف العضية الرياقة وى هذه انها وق الأخرة. ويد نيف" اكه 
الربانية جوهريًا على المطلقء' وهو فى المصطلح الإسلاى 'الواحد' 
عز وجل» كا أن شطر الإيجاب فى الشهادة 'إلا الله' هو إثباتٌ 
القهى إلى اده وجل فى والحدنه المعصومة: 

وقد انبئق مذهب الذكر بكامله من الآبة الكريمة ماد وني 
أذق 4 البقرة 0 وهو مذهب المشاركة الأسرارية كا يعبر عنبا 
مبدأ الكيسة الأولى <لقد صار الرب إشايًا حتى يصير الإنسان 
ربايًا أى إن الجوهر صار عرضًا حتى يصير العرض جوهرّاء 
ويفترض ذلك أن لللجوهر قدرة صورية»؛ والصورة تنطوى على 
بطون أسرارى للحقيقة الجوهرية» ويتوحد الجوهر لأنه واحد. 


وتنتمل كل طريقة على ماحل متتابعة يمكن أن تتزامن»ا وهى 
"قامات؟ الصوقيةية والمقامات الأصولة تلدة هه اخنافة واحية 
والحوفةة واللقاماي الأغرى هن فرلهات من المقاناي الأصر لق 
سواء أكان بانعكاس المقامات الثلاثة فى أحدها أم باستقطاب 
مقامين متكاملين منها فى مقام آخر.ه كا أن كلا منها على حدة يمكن 
أن شتمل على جوانب عدةا وهكزا دواليك» وتهلى 'المقامات؟ 
فى 'أحوال' عارضة' وهى توقعات للقامات أو سبب لمشاركة مقام 
لازم حتى يكشف مقاما م يُكشّف بعل. 

ومن السهل تصور تكرار أو انعكاس صيغة من صيغ الال أو 


نن 


الطريق على الطريقين الآخرين'ا ولن نتحدث إذن عن هذه الأصداء 
المتبادلة. إلا أنه يتعين علينا أن نتعرّض للانقسامات التى لا تفسّر 
ذاتهاءة والتى تنتج عن استقطاب من دوج لكل صيغة أصولية بمو جب 
قانون التكامل الككىءا ويشاكل ذلك التعبير الأصولى الأسماء الحسنى 
عن التكامل بين 'القيوم' و'الحى' على سبيل المثال. وهكذا تمكن من 
تمييز قطبين فى 'الخافة' هما 'الزهد' كقطب سكوفى و"الكدح' كقطب 
حركىء؛ وبتحقق 'الفقر' فى القطب الأول وبدونه لا يصلح عمل" 
وبتحقق “الذكر' فى القطب الثانى وهو العمل بأسمى معانيهن؛ وهو 
ينطوى على كل الأعمالء' وليس من منظور الاحتياجات الدنيوية 
لخسبها بل من حيث احتياج الإنسان أصويًا إلى الله عز وجل. 
ونج دكذاك فى المحبة أسبابًا تدعو إلى القييز بين قطب سكونى قابل 
فى 'الرضا' و'الشكر 'نا وقطب حرى فاعل فى 'الرجاء' و'التوكل 'نا 
ويعنى هذا القطب "الك م' مثيا يعنى قطب الرضا 'الصبر'.؛ وهذه 
الفصائل اشبية مشروظة بالعيروارة» إلا فيا تعلق بال ندل شأنه” + 
وتشتمل المعرفة من ناحيتها على قطب موضوعى .مثل فى التعالىءا 
وقطب ذانى يتمثل فى البطون؛؛ وتمييز 'الحق' الواحد هو "التوحيد' 
السكوف القابل»؛ وتركيز 'القلب' هو 'الاتحاد' الحرى الفاعل. 
وتقفو صبغ المسبحة الصوفية الثلاث أثر المقامات الأصولية الثلاثة 
4 لا نذير هنا إلا 'مثالات' أو 'مفاتيح' للقامات والتى تمل اشتقاقاتهم المتعددةنا 


وتحتوى 'الرسالة' للقشيرى و'محاسن الجالس' لابن العريف ورسائل أخرى على تعداد 
ويل مده الاشيانات الى عيض ها كر من الدارسين. 


عازن 


فى 'الاستغفار' الذى يناظر الخافة. و'الصلاة على النبى' التى تناظر 
المحبةها و'شهادة التوحيد؟ التى تناظر المعرفة. ودائج ما تنطوى 
المقامات العليا على المقامات الدنياء؛ فالمقامات الدنيا تصوير أو توقع 
للقامات العلياءه حتى لو كان على سبيل الانفتاح الافتراضى عليها» 
فالحقيقة واحدة فى النفس والكون على السواء. أضف إلى ذلك أن 
'العمل' يلتحق بالمحبة بمدى حياديته»؛ ويلتحق بالمعرفة بمدى وعيه 
بالله جل جلاكه.؛ وقل مثل ذلك عن الزهد الذى يمكن أن يكون 
مصدره الله تعالى؛ وبمعنى أن الفراغ الأسرارى امتداد للغيب 
المبدق. 

والواة قع أن الصوفية الترائية تميل إلى السعى إلى تحصيل نتائج معرفية 
بوسائل إرادية» بدلاً من أن تسعى إلى تحقيق نتائح إرادية بوسائل 
تعرقية أو ببرافيق. غقلية فليبة"ه ونلق أن الساريه كلا لز بد 
أن ينديجاءا خاصة وأن الإسلام يرى أن الثواب الأعظم هو لقبول 
الحوية لا السلو كك الأخلاق..ولا شك أن القضائل العميقة تيل 
حنيثا إلى المعرفة»؛ حتى إنها يمكن أن تحقق نجاح البطولة فى مسعاهاا 
ولكن يصح بالقدر نفسه القول بأن الحق حيغا يمل إدراكه يج 
فضائل بالتناسب مع ذلك الإدراك. 


ويكرر القرآن الحَكم أسماء قداى الأنبياء ويقص قصصهمء ولا بد 


0 كانت كابة 'فلسفة' عندهم تعنى تحقيق الفضيلة بالحكمة. وهو ذاته المعنى عند أفضل 
اليونانيين. 


كينا 


2 


أن ذلك له مغزى حياتنا الروحية يا يوضم القرآنء؛ ويحدث أحياناً 
أن يتعلق صوفى فى حوض الإسلام والطريقة الدية ذاتها بأحد 
قداتى الأنبياءء: أى إن الصوفى يضع ذاته فى رهن ننى وفى اتجاهه 
الفعال الذى يمثل رسالة ملائمة. فيرى الإسلام فى سيدنا عيسى عليه 
السلام مثالا للزهد والبطون والتأمل والقداسة والاتحاد؛ وقد 
تعلق به بعض الصوفية برباط روج. 

وقد احتوت السلسلة العظمى لأنبياء السامية على اع أة واحدة هى 
السيدة مريم عليها السلام ولم تكن من الأنبياء المشرّعين»؛ ولكن 
كرامتها النبوية واضحة فى الطريقة التى يذكرها بها القرآن الحكمه 
كا أنها مذكورة بين الرسل فى سورة الأنبياء. وتجسد مريم عليها 
السلام الطهر السابغءا إضافة إلى العذرية الربانية'"“ كا تجسد 
الخلوة الروحية والألطاف الربانية'"'٠‏ والأنثوية السماوية والطهر 
وال ر حمانية. وقد كان عيسى هو رسالة ميم عليها السلامنا وليس 
عيسى الرسول مؤسس الدين بل عيسى الطفل”"ا ولم يكن عليه 


ل 0م ويم ابثة غرَانٌَ التى أخصث قَرْجَهَا َتفَخْنَا فيه مِنْ رو حا التحريم .١١‏ 

ويحكى القرآن الكريم عن مريم عليها السلام التى عاشت صباها فى خلوة محراب المعبديا 
ال 500 
(َهُوَ مِنْ عِندٍ اَن اللَّهئْرْقُ من يما مث حِسَابٍِ» آل عمران /5. وقد وصف القرآن 
الحكم احراب فى الأيتين الكر هتين (واذك فى الب عزيم إذ ابدّث ين أَميهَا عكا 
ريا فاخحَدثْ ون دونج ابا تَرْسلْنا إَِا رُو حتا. ماس حلا 

ذا (وَحَعَلنا ابن شم وَأَمَه آيه. ٠:‏ اللو مون 6 ويجدر مراعاة أن الآية ليست عيسى 
وحده بل هو وأمه عليها السلام. 


خرن 


السلام مجرد رسول؛؛ بل كان الرسول بما هويا والذى احتوى على 
كل صور النبوة فى سديم كلى واحد لا تمايز فيه. وهكذا اعتبر كير 

من الصوفيين ريم عليها السلام أن للشكمة والأنبياء كافة.» ولذا 
وصفها القرآن الحكيم بالصديقية فيقول تعالى 52 دك 
المائدةهاء التى ليست إلا الاتساق الكلى مع الحقء وهو ما يعنى 
تماهى عريم عليها السلام مع الحكئة والقداسة. 


ويسمى الصوف نفسه 'ابن الوقت' أى إنه يعيش فى الحاضر 
الربانى.ه ولا يأبه لأمس ولا لغدٍ.؛ وليس هذا الحاضر عنده إلا 
انعكاسا الو حدانية,؛ فعندما ينعكس الواحد على الزمن يصبح الزمن 
لحظة 'الآن' التى تقاهى مع الذلود. ولا يمك الصوفى أن يسمى نفسه 
'ابن الواحد' فذلك من سمات الاصطلاح المسيحى التى تعين على 
الإسلام أن يستبعدهاءا لك يمكن أن يقول إنه 'ابن الم رك ' الذى يعنى 
الحاضر فى الرهزية العرفانية»ا وهو يفعل ذلك شكل غير مباشر 
بتثبته على أ سرار القلب. 

ويذة لنا آنا حمل الصوفية.ى أزيع ماف هن اليو" بو زكري" 
و'الذكر' و'الفقر'.ا حيث تماهى الشهادتان مع الحق الميتافيزيق 
والكونى والأسرارى والأخروى. ويعنى لقاب قبول الحق 
بالقلب وليس بالعقل وحده أى بكل كيانناءه والذكر هو التحقق 
الداثئم بالكلية والإيمان والعرفانء فى حين يعنى الفقر بساطة النفس 
ونقاءها الذى يجعل من التحقق أمر| مكنا بإسباغ الإخلاص عليه 


يونا 


الل 


والذى بدونه لا قيمة لعمل أيّا كان . 
وأهم الصيغ فى الإسلام هى الأربع التى تناظر أنهار الجنة الأربعة»ا 
والتى تنبع من تحت العرش الربانىءا وهى الشهادتان والبسملة 
واجدلة» فالشهادة الأولى لا إله إلا الله؟ والشهادة الثانية ث4 


إن 7 


و الله والبسملة شم الله الوّخمن الو حمنا والجدلة الك لله 
رَبٌ الْعَاهِنَ. ْ 


9 <طوبى لأنقياء القلبء لأنهم يعاينون الله». متى 0: 8. 


لبذرنا 


الْأبْعَادُ الأقنومية ِلتّوؤْحجيد 


حيث إن مقاصدنا تتوخى تقارب الجوهرية مع الترككب الميتافيزيق 
الذى طرحناه فى سياق حديثنا عن الرهزية الجوانية للشهادةا 
فلنعد إليها على سبيل الاختتام. والفكرة الأساسية فى الإسلام هى 
أن الوحدانية الربانية تنطوى حتا على فكرة التنوع أو على فكرة 
العلاقةييى الو احد وين ما يدو أنه عطلة أو باضه وسرف 
نعالح هذه المسألة باختصار دون التغاضى عن حقيقة أن المخطط 
المذهبى لا بماك إلا وضع علامات على الطريق. حتى لو كان ذلك 
من أجل يبان أن العيين أى وما شر عله أن اغزية والقاهى .بين 
المخطط والحقيقة لا لزوم له. فضلا عن استحالته.؛ ذلك أن الخطط 
قادر على تبيان علامات كافية,؛ وإلا ما وجدت رهزية دالة فعالة» 
ولا وجد مذهب بالتالى. 

وتكمن جذور إشكالية الخليقة بكاملها والتجلى الككى فى طبيعة المبد! 
الربانى ذاته. فالحق المطلق يعكس العام لأن طبيعته اللامتناهية 
تتطلب أن تُعرقٌ أيضا بدءًا من النسبية وفيهاءة والقول بأن الله سبحانه 
وتعالى 'خلق' وليس أنه 'يخلق' هى طريقة للتعبير عن أن حدوث 
العالم أو عرضيته منبثٌ عن سببها المتعالى. و 'يشاء الله سبحانه وتعالى 
1 وليس بدءًا من ”بداية' العالم سب بل حتى 'كعالم' سواء 
بشكل مباشر فى الصفات' أو غير مباشر بالمقارنة بغياب العالم»ا م 


يشاء سبحانه أن يُرى بعين الإنسان والكائنات الأدنى التى تتأمله 
سبحانه كذلك» أو على الأقل بعين كل ما كان إيجابرًا موجودًا فى 
ضورهه أوجدالة: 

ويمكن القول أن المطلق واللانهائى والكامل هى التعريفات الأولية 
الطبيعة الربانية.؛ ولو وصفناها بلغة الحددسة لقلنا إن المطلق أشبه 
بالنقطة التى تستبعد كل ما ليس هى واللانهائى أشبه بالصليب أو 
المحية أ الحازون الذى يمتد من النقطة ليِسَعَ كل شىءءا والكال 
أشبه بدائرة أو بدوائر متراكاة على النقطة تعكسها أو تنقلها إلى 
امتدادها. ومطلقيته هى الحقيقة الأسمعى بذاتهاه ولانائيته هى قدرته 
الكلية وعله الكلىء؛ وكاله هو الإمكان بمدى ما يحقق من احتاللات. 
واخليقة أو التجلى الكلى أثر للطبيعة الر بانية فالله تعالى لا يكن عن 
الإشعاعءا فيتجلى فى خلقه بموجب لانهائيته. 

والكال الربانى هو مَُلُ جواهر كل الكالات المحدملة؛ وتتجلى 
هذه الكالات بفضل اللانائية التى توفر لما فراغا وجوديّا أو 
هو جوهر قابل لو أحببت يعمل على تحققها وانعكاسهاءا وتوجد 
الأشياء من المطلقية أو تصبح ليست ”غير موجودة'. ويجعل المطلق 
اللامنظور بطبيعته من ذاته أمى | منظورا فى تجلياته فى الوجود بمنطق 
طبيعة الأمور. وبطريقة مشاكلة يتجلى اللانهاثى فى التنوع الذى لا 
يفرغءا كا أن الكال يتجلى فى صفات الأشياء ليعيّر عن حزم المطلق 
وإشعاع اللانهانى»' فالاشياء لحا موسيقاها وهندستها. وبمعنى اخ 
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حينا ترافق الخبرة اليومية الطبيعية بصيرة ميتافيز يقية [معذ«تجطم ةعم 
دهكفتاغصة أو إيمان يحقق البصيرة بدرجة ما فإنه يتعيّ على الصفات 
الإيجابية فى الأشياء والخلوقات ويقبل مثالاتها أو جوهرها الربانى.' 
كا تجبرنا لا محدودية المكان والزمن على قبول اللانهائية بذاتهاء 
وكذلك فإن وجود أهون الأشياء أم مطلق بالقياس إلى عدمهنا 
أو واقع أن النواميس الطبيعية والرياضية والمنطقية محتومة وتشهد 
فى غباية المطاقف للطلق:ة ولا سرك لنا خبارا الآ القبول بوحوده '. 


وينعكس ثالوث المطلقية واللانمائية والكال' فى اطراد الأرقام.» 
فيناظر رقم واحد المطلقءا ويناظر اطراده اللانهانى»' وتناظر 
خصائص الأرقام الال" وليس اطراد الأرقام» يا لو كان 
مصفوفة لا محدودة من النقاط تبدأ من رقم واحد وكان هناك 
اطرادًا يبدأ ولا ينتهى؛ ولا مناص من أن نضاهى رقم واحد 
بنقطة المر كر ونضاهى الاطراد بدوائر متراكاة والمركز مطلق 
بطبيعته وليس بداية بالمعنى المنضبط؛؛ ويبدو ا لو كان خارج 
نطاق الأرقام إلا أن الأرقام لن تُدرَكَ بدونه.» ويصدق الأعى ذاته 
على التنوع اللا محدود الصورء فالصورة المركدية دائرة أو ةن 
وليس هناك قاسم مشترك بينها وبين المربع أو المكعبء فالاستدارة 


لا شك أن هذه الطريقة فى التفكير لا تعنى شيئا عند العقلانيين؛ ولكن ما يهم هو 
أنهم لا بملكون البرهان على عكسهاء' سواء أكان من منظور الحقيقة أم من منظور المعرفة. 
١‏ كا أن الأشكال الهندسية التى تناظر الأرقام هى يفية لا كية. 
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فيها أمى مطلق بالقياس إلى كل الصور المحتملة. ونضرب مثلا آخر 
بالاضطراد الوجودى للأثير كر تنبئق منه العناصر الأربعة 
والمكونات الكيميائية والمواد المتنوعة وكل ما هو محسوسلا وهنا 
أيضا لا يجوز أن تكون بداية العنصر الم ركدى كية»ا بل هى كيفية 
شْبْهِ متعالية بالقياس إلى صيغها وانعكاساتها. وحيث إن الصيغ 
'لامتناهية؟ عددًا فلا بد أن يكون المر؟ 'مطلقا'. 

وعد #الويق 'الطلقة .والاذياقة واكال؟ يرا ماشرا عد فى 
اصطلاحات 'الجلال واجال والكال؟. فالعدل صفة لجلال 
واللطف» والرخمة صقة لاله كا أن اال والرحة .صفعان 
للاتمانى» والجلال والعدل صفتان بلطلق. 


خا اا 
وهناك معنى عميق فى حقيقة أن الإسلام فى غيرته على وحدانية الله 
سبحانه وعنايته بالصيخ الأصولية يُقدم لكل سورة من سور القرآن 
الحكيم بثلاثية ريشم اللو اومن الوّحمم)» ومن ثم يستخدم هذه 
الفبيقة ى كا نين 55 شما .5ه وتسقد أماقن أء شرنا إلى مفتاح 
اللغزءه وهو أننا عندما تحدث عن المطلق فإننا نتحدث كذلك عن 
اللانهائى والكامل' "ا والررحمة التى غالبا ما تترجم إلى 'ر حمانية' تعنى 
7 تمثل المسيحية لعنصر "المطلق' إما بالتشبيه وإما مباشرة *بالآب'ا ولعنصر 'اللانباق؟ 
أو 'الإشعاع' 'بالروح القدس'ا ولعنصر ”الكال' 'بالابن' أو الكلبة.؛ وهى *حكمة الآب". 
وف البوذية يمثل بوذا 'الكال' بطريقة قد تبدو تناقضية للوهلة الأولىءا وتمثل الإشعاع 


بصورة 'بودهيساتفا' الذى عمل رسالة 'نيرفانا' أو المطلقية على مشارف عالم الأعمال 
والقاة "بسار 
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ما يقصده المصطلح المندوسى بالرضوان أناندا وجوانب الاتساق 
ودمسصدظ كاقة"" بين اكير واجخال والرضوان» وتتضوى الرحمة 
فى الجوهر الربانى ذاته بمدى كونما لا تعنى إلا إشعاع لانهائية 
المبدإء؛ ويقول تعالى ( قل اذْعُوا الله أو ادْعُوا الوحمت أَيا ما تَدعُوا 
َه انما الخشى > الإسراء“١٠1.‏ 

ولأفاك المرية أن يدهو الر اعد سبيضاته كوخ أن انسني ال حة, 


ويتجلى الله سبحانه فى العالم بمعجزة الوجودها والحوة مطلقة بين ذرة 
تراب وبين اللاشيئية»؛ فهو جل جلال يتجلى بلانهائيته مبدئيًا فى الكون 
الحاوى للكان والزمن»؛ ولا حدود لما بأكْر مما للتنوع والتعدد من 
حدوده ويتجل سبحانه بكاله بصفات الأشياء والكائنات» والتى 
تشهد بمثالاتها الربانية وكالها الربانى. 

وشكل هذا التجى الربانى الثلانى 'الظهور' باسم 'الظاهر “نا وبرى 
الصوفيون أن الشهادة تنطوى على معنيين بحسب انطلاق العقل 


7 يعنى مصطالح التساى سات المطلقءا ويعنى مصطلح تشيت وعى آنا كاله اللانبائىء' 
وبالتالى بصفاته. 

4 الثالوث الذى يعزوه القرآن الحكم إلى المسيحية هو "الله والمسبيح وميم 'نا ومسو غْهُ 
أن العذراء المباركة هى الوعاء القابل للروح القدسءا ومن هنا كان تعبير مدعاط منتص© 
و صتددءة كناصنده2 الذى يناظر السلام والصلاة ويعنى "الل الطاهر 'نا فقد كانت عليها 
السلام أداة للروح القدس ومن ثم فهى تشخيص مثل لها. ويتبع ذلك أن تسبيحة مسيم عليها 
السلام التى تُعرَف باسم 'مباركة مم دنندالاءجه' هى واقعيًا وضيًا وجوهربًا ذ للروح 
القدسه والتى تناظر فى الإسلام أقنوى 'الرحمانية' و'الكرم'. وهما الحياة ذاتها والإشعاع 
والنورء والعذراء عليها السلام هى 'الوّحِمْ' المصون لكل الالطاف الربانية. 
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من التعالى أم من البطونءا فقيقة أن الله سبحانه هو الحقيقة مطلقا 
تناقض العالم بعرضيته ووهميتهه ثم حقيقة أنه لا وجود لشىء خارج 
الحقيقة الربانية»؛ وأن 'لا شىء غيره' على الحقيقة»؛ وبدونه سبحانه 
لن يكون للعالم وجودا والمعنى الأول يناظر سر 'البطون' ويعنى 
الثانى سر 'الظهور . 

وليس صعيحا أننا لا نملك أن نعرف ما يك عن ماهية الله سبحانه 
وتعالى»؛ وأننا نعجز عن تصوره عرّ وجلّ.؛ فنحن عاجزون عن 
تصوره سبحانه كعجزنا عن سماع النور أو رؤية الرعد؛ فالمكان 
والزمن ووجود الأشياء وصفاتها برهان على وجوده عز وجلا 
فهى جميعا فى الله سبحانه وتعالى ولكمُها تتبدى فى جاب ظاهريتها 
وبعدها وعرضيتها. وهذا الجاب ينتج الظواهر الحرمانية الشرءا وهو 
فداء للانعكاس خارج المبد الأسمى» وهو انعكاس خيّدٌ ورضوانى 
فى نباية المطاف حيث يقول الحديث القدسى دكت كدًا مخفا 
فأردتٌ أن أعرّفا خلقتٌ الخلقء فبى عرفونى»« والإشعاع الكل 
هو النتيجة المباشرة لإرادة *الخير الأسمى'. 

وفتتمل المطلق أو الجوهر الفاعل على اللانهائى؛ ويشع المطلق 
لانبائيته فينعكس الجوهر الفاعل على 'الفراغ' دون أن 'يخرج' 
إليه.؛ فالمبدأ معصوم لا ينقسمءه ولا يمكن أن ينقص منه شىء مها 
أعطىا وهذا الانعكاس على سطح اللاشيئية لا وجود له بذاته 
إلا أن الجوهر الفاعل بتجلى فى 'الصور؟ و'الحادثات'ا لكن *حياة' 


1. 


اللانهانى قوة ىكرية طاردة؛' وهى كذلك زهرية مس كزيةها وهى 
تبادلية أو تزامنية بحسب منظور العلاقة المقصود بالانعكاس 
والقجوي و لضي ف لقائة الى تيد السمرن .والقوارضن إلى 
الجوهر دون أن تضيف شيئا إليه.ه فهو رضوان مطلق. ثم إن 
اللانهائية شأنها شأن الال هى صفة باطنة فى المطلق»' وك لو كانت 
حياته الباطنةنا أو محبته التى تفيض» امتدادا لذاته العلية التى تخلق 
7 5 
واليقين والسكة هما المقصد الأسنى للإسلام. فكل ما بدا قد بدأ 
بالوجود المطلق أو 'واجب الوجود' الذى ينعكس على 'مكات 
الوجود'. واليقين بواجب الوجود لا يمكن إلا أن يوجد فى حين 
أن العواوض قد ترجد وقن لا ترجه والمتكة هن أن عن الرء 
جذوره وملاذه عند واجب الوجود سبحانه وتعالى. 

والقن تلش جد عدص به الرضرعية رإغلاسه الذاني» أى 
بمدى ما كان المطلق هو غايته وليس العارض؟ وبمدى ما كانت 
ذاتيته هى القلب الُلهَم وليس الفكر لخسب. واليقين هو جوهر 
الإفسان ذاته.؛ وينطوى على المرء بكامل كانه وسائر أعماله.؛ وقد 
فُطِرَ الإنسان لليقين وكان إنسانا باليقين. 

ويخلق اليقين السكية»ا وتسرى السكيّة فى النفس التى هى إشعاع 
لبقن المخلض؟ أو ها مكن أن يكون' اقيق والسكنة إلى البقين 
بمثابة اللانهانى إلى المطلق أو بمثابة الإمكان إلى الحقيقة» أو بمثابة 


ول 


الجعية إلى الو حدانية» وتمتد السكيمة واليقين إلى الإيمان. 


واليقين والإيمان بواجب الوجود سب هو ما يسبغ المعنى على 
العام والإسان. وهو النور والسلام والحياة. 
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